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ABSTRACT
Este presente trabajo es un análisis literario, histórico y teológico del protagonista de la
obra famosa de Miguel de Cervantes Saavedra, El Ingenioso Hidalgo Don Quijote de la Mancha.
Esta tesina presenta el argumento que Alonso Quijano experimenta una transformación espiritual
significativa, desde el momento en que pierde el juicio y se reinventa en el caballero andante,
don Quijote, hasta el momento en que muere en su lecho, alabando a Dios por su misericordia.
Específicamente, asevero que esta transformación parece a la transformación que Jesucristo
describió como el vínculo que se establece entre Dios y la persona que vuelve a nacer, o en otras
palabras, que nace de nuevo (Juan 3:3, 7). Se reconoce esta transformación cuando un creyente
atrapado en las garras de pecado, por la gracia divina, se encuentra capaz de reconocer su
pecado, arrepentirse, y deleitarse en la salvación que le otorgó Dios en su misericordia. Este
trabajo también sugiere que Cervantes usa lo que sucede a don Quijote para hacer una crítica
social y animarles a sus lectores a tener un ojo crítico y discerniente hacia la sociedad, la religión
y a sí mismo.
El primer capítulo provee una descripción del contexto histórico y religioso de la
sociedad española durante los siglos XVI y XVII, así como la historia personal de Cervantes.
Los capítulos dos, tres y cuatro analizan la idolatría y el pecado de don Quijote, su conversión, y
el propósito de Cervantes respectivamente.
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CHAPTER ONE
LA ESPAÑA DE CERVANTES: EL CONTEXTO HISTÓRICO Y PERSONAL
Hay un refrán en nuestra España, a mi parecer muy verdadero, como todos lo
son, por ser sentencias breves sacadas de la luenga y discreta experiencia; y el
que yo digo dice: Iglesia, o mar, o casa real. (II, XXIX, 474)
Al considerar la época en que escribió Miguel de Cervantes (1547-1616) El ingenioso
hidalgo don Quijote de la Mancha (1605, 1615), se puede aseverar que en España se exhibían
varios extremos dentro de la estructura de la sociedad: John H. Elliott explica que, “Castilian
society . . . was a society based on paradox and contrast. The contrasts were everywhere:
Moorish and Christian; devoutness and hypocrisy; fervent professions of faith and exceptional
laxity of manners; vast wealth and abject poverty. There was no moderation here, no sense of
proportion” (310). En el mundo literario se considera a Cervantes un crítico astuto de su patria,
destacando y explorando estos contrastes por medio de sus obras. Barry W. Ife afirma que
“Cervantes was a shrewd observer of the world around him, but the literary realism which is
such a feature of his fiction is not primarily documentary in nature . . . His genius consists in
allowing the circumstantial evidence of his own society to act as testimony to a much wider
range of issues” (28). Uno de estos asuntos es la religión y la vida espiritual. Aunque la
preocupación principal de Cervantes no era la de la teología, Fernando Torres Antoñanzas dice
que “la preocupación de Cervantes brota de le plenitud de su labor literaria. Si pretendió hacer
literatura como una totalidad, en esta totalidad el fenómeno religioso y la teología de su tiempo
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debían tener alguna presencia. Cervantes es escritor, y a esta actividad somete todos los aspectos
de su vida” (30).
El propósito de este trabajo es el de explorar cómo Cervantes trata la religión y la fe de su
época. Específicamente, exploro cómo Cervantes analiza y enjuicia al hombre en su sentido
religioso mediante la fe de su famoso caballero. Creo que a través de la transformación espiritual
de don Quijote, desde la expresión de una fe idólatra y fijada en la caballería hasta una
experiencia de conversión al cristianismo más auténtico, Cervantes revela unos sentimientos
críticos y unos piadosos, fomentando una evaluación discernidora de la religión y la fe sin
condenarlas.
Para entender mejor lo que comenta Cervantes, es necesario conocer mejor el ambiente
religioso en que vivió tanto Cervantes y en el cual creó a don Quijote, a principios del siglo
XVII. En la España de esta época, la religión católica ocupó un lugar preeminente y siempre
presente como un sistema articulado y coherente en el que se organizó la vida. Había una
religiosidad popular que se desplegaba en la vida cotidiana y en las prácticas diarias como las
costumbres arraigadas en fiestas patronales y ritos litúrgicos, las devociones a los santos y a la
virgen, y las romerías. La vida de todo individuo, desde el nacimiento hasta la muerte, estaba
tutelada por la Iglesia. La Iglesia promovió la piedad popular principalmente a través de lo
ceremonial, los sacramentos, y la catequesis. Según Carlos Gómez-Centurión Jiménez,
“artificiosidad y efectismo teatrales, desmesura y ostentación parecen ser algunas de las claves
de la religiosidad barroca española, que concediendo una importancia cada vez mayor a la
expresión exterior y visual del sentimiento religioso” (271). Al igual la iglesia mantuvo el

3
control sobre la sociedad mediante el Tribunal del Santo Oficio, no con poca severidad y
hostilidad.
Al llegar a los 1550s, el dominio de la Iglesia tuvo que defenderse en un tiempo de
inquietudes política y social en España, mientras se enfrentaba con el Protestantismo en partes de
Europa. La amplitud y la distancia del Nuevo Mundo resultó difícil de manejar y controlar. La
situación económica y financiera fue particularmente frágil y precaria tras el reinado de Carlos V
(1500-58) y sus experimentos imperialistas: “It was Charles’ confrontation with Luther which
led him to pledge his ‘kingdoms, dominions and friends, body and blood, soul and life’ in
defense of Christendom. With that pledge he committed Spain and the Spaniards to more than a
century of conflict through Europe and the Mediterranean, and with it vast amounts of resource,
both human and financial . . . the crown was regularly bankrupt” (Ife 20). La nobleza ya había
intentado a aprovechar de las dificultades de la corona, y el pueblo, ya sujeto a impuestos
empedernidos, se sentía amenazado del privilegio aristocrático: “The nobles were exempt from
direct taxation, and, constant recourse to grants and taxes to meet imperial commitments made
the tax system more regressive as the burden fell increasingly on those least able to pay” (Ife 20).
Cuando Felipe II (1527-98) regresó a España en 1559, simbolizando el final del reino del Carlos
V, había también mucha paranoia y preocupación sobre la ortodoxia religiosa.
Elliott explica que “As long ago as the closing years of the fifteenth century there had
been hints in Spain, as in other parts of Europe, of certain deviations from the traditional stream
of orthodoxy” (142). Durante más de tres siglos, la Inquisición buscó defender la ortodoxia
contra la herejía y contra todas las desviaciones del pensamiento o de la práctica religiosa. Pero
según Gómez-Centurión Jiménez, “a lo largo de tan prolongada existencia la institución no
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permaneció inmutable, sino que experimentó cambios más o menos significativos, de acuerdo
con la mudanza de los tiempos” (273). Sigue a explicar que la persecución anti-judaica (el origen
del Santo Oficio) perdió virulencia durante el siglo XVI, pero en la centuria siguiente fueron los
“marranos,” o los judíos conversos que vinieron de Portugal quienes fueron perseguidos, a pesar
de que formaran un sector económico importante que tan se necesitaba para las finanzas de la
monarquía (274). Con la expulsión de los moriscos de los reinos de España en 1609, el Santo
Tribunal tenía otro motivo de continuar su operación quirúrgica.
Cuando floreció el crecimiento del luteranismo en Alemania durante la década de 1520,
la paranoia se había enfocado en la amenaza de la Reforma y las células protestantes en el país.
El líder de la Reforma protestante, Martín Lutero (1438-1546), fue educado como miembro del
clero de la Iglesia Católica. Llegó a estudiar en el monasterio agustino en Erfurt y también llegó
a ser sacerdote ordenado en 1507. Al recibir su doctorado, Lutero hizo el voto tradicional de
enseñar y defender las Escrituras. Como erudito y miembro de la Iglesia, sus estudios de las
Escrituras le causaron preocupaciones teológicas y pastorales sobre la iglesia y sus abusos. Para
criticar estos abusos, Lutero escribió sus famosas “95 Tesis,” las cuales colocó en la puerta de la
iglesia en Wittenberg. Con el apoyo de sus colegas en la universidad y los humanistas
renacentistas, Lutero empezó a enseñar los principios básicos que caracterizarán la Reforma
protestante: la justificación mediante la gracia sola por medio de la fe sola, y la Biblia como la
única y última autoridad para la creencia y la práctica cristiana. La iglesia reformada, que
promovió un enfoque más incluyente en las creencias y prácticas religiosas que llegaron a
rivalizar las de la Iglesia Católica, que a su vez respondió por una afirmación más fuerte de los
principios ortodoxos de su fundación. Según Helen Rawlings:
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Spain, despite its firm commitment to Catholicism, was not unaffected by these
events. It possessed a large New Christian population whose faith . . . was
regarded at best as ambivalent and thus in need of constant vigilance. The
emergence of the Reformed Church led to a hardening of traditional, conservative
attitudes within the Catholic Church hierarchy and their representatives on the
Inquisition, intent of purging Spain of any potentially subversive infiltrations of
belief. (27)
Isabel de la Cruz y su discípulo Pedro Ruiz Alcaraz, tuvieron éxito en difundir un
movimiento llamado Alumbradismo. Bajo la influencia de la Cruz los Alumbrados abandonarían
la religiosidad tradicional y pública por una experiencia personal y mística, conocido como el
dejamiento, en que se realiza la comunión del alma con Dios por medio de un proceso de
purificación interna que termina en la sumisión completa a la voluntad divina. Entre la
propagación del Alumbradismo en muchos de los pueblos de Castilla y la difusión del
Luteranismo en Alemania, se avivó el fervor de la Inquisición. Entonces se aumentaron los
esfuerzos para evitar una rebelión herética doméstica y se puso una definición de ortodoxia más
estricta y una vigilancia más intensa en detectar el menor caso de disentimiento. Según Elliott, en
estas circunstancias el Santo Oficio:
naturally turned its attention to the Alumbrados, and in 1524 arrested both Isabel
de la Cruz and Pedro de Alcaraz for heresy. Even though a distinction was still
being drawn between Lutheranism and Illuminism (and there were indeed
fundamental differences between them), the Inquisition suspected that they were
closely connected, especially as both movements emphasized internal religion at
the expense of outward ceremonial. To leave Illuminism untouched would
therefore be a grave danger to the Faith. (143)
El Santo Oficio tuvo poca dificultad en restringir a los Alumbrados, quienes en gran parte
faltaban el apoyo de los miembros de la sociedad que tenían más influencia. Cualquier
sospechoso de seguir las prácticas del Alumbradismo fue secuestrado, incluso Ignacio de Loyola
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(1491-1556).1 Loyola recordó en su Autobiografía que los inquisidores, por creerlos ser
alumbrados a él y a sus compañeros, “habían de hacer carnicería en ellos” (§58, 125).
En el transcurso de su campaña contra los Alumbrados, el Santo Oficio se enteró de que
el Alumbradismo tenía un homólogo más sofisticado en el Erasmismo, un movimiento que,
según Elliott, se había ganado bastante popularidad entre los intelectuales de España:
Technically, there was nothing heretical about the doctrines of Erasmus, whose
many adherents at Court and in the Church included Alonso Fonseca, Archbishop
of Toledo, and the Inquisitor General himself, Alonso Manrique, Archbishop of
Seville. Marinque and his friends could throw their protective mantle over the
supporters of Erasmus, and encourage the printing of his books on the Alcalá
presses, but even they could not make Erasmus respectable in the eyes of the
narrowly orthodox. (143)
Se creyó que, como los Luteranos y los Alumbrados, los seguidores de Erasmo (1466-1536)
ponían demasiado énfasis en la interioridad y los aspectos personales de la religión, y la
asociación con el Luteranismo y el Alumbradismo llegó a ser arma de acusar a los Erasmistas de
herejía, y las medidas que se tomaron para suprimirlos fueron exitosas.2 Los Erasmistas, en
efecto, fueron víctimas de los tiempos en que vivieron−exponentes de una tradición humanista y
tolerante que estaba colapsándose ante el avance del dogmatismo religioso. Pero eran víctimas de
una situación particular dentro de España:
1

San Ignacio llegó a Alcalá en 1526 y en septiembre del año anterior la Inquisición de Toledo había
alcanzado un edicto en el que se condenaban 48 proposiciones de los alumbrados (Autobiografía de San
Ignacio, §58, 124).

2

Erasmo de Róterdam fue teólogo, erudito y humanista holandés y fue el líder principal del pensamiento
humanista del Renacimiento. Permaneció miembro del clero de la Iglesia Católica, pero “la pluma de
Erasmo había dividido el mundo cristiano, y con ocasión de cierta conferencia, la villa se dividió en dos
bandos, erasmistas y antierasmistas: ‘Pero esta división no se dejaba sentir únicamente en los colegios y
conventos, sino en todas las instituciones, industrias, negocios y familias de la ciudad donde se reunieran
más de dos personas.’ Se asociaba a Erasmo con Lutero, o al revés; había acusaciones mutuas, y varias
afirmaciones asocian a cierto Inquisidor e incluso al mismo Emperador con Erasmo. Tales escenas sirven
para indicar que eran numerosas e importantes las personas afectadas por ideas posteriormente
condenadas como heréticas” (Pérez, 404).
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The intermingling of Christians, Jews, and Moors had created religious and racial
problems of unparalleled complexity and had promoted the organization of a
tribunal dedicated to a solution along the only lines that seemed feasible – the
imposition of orthodoxy. The Spanish Inquisition, operating in a land where
heterodox views abounded and where the new heresies might therefore easily take
root. (Elliott 145)
Elliott describe el Santo Oficio como el producto que se desarrolló y creció en ese temor. En los
1530s y los 1540s, se transformó en una máquina terrible que eventualmente escaparía del
control de sus propios creadores, infame de encarcelar, quemar, torturar a los disidentes, y
confiscarles la propiedad, con un gran efecto de ruina económica y social.
Es importante tener en cuenta que hace la mitad del siglo XVI, la ortodoxia en España
había llegado a encapsular no sólo la profesión de una fe estrictamente ortodoxa, sino también la
pertenencia a un linaje ortodoxo, o puro. La obsesión con la pureza de sangre permitió que se
crearan los estatutos de limpieza y tenía el efecto de confirmar en el pensamiento popular la
opinión expresada por Felipe II, que había una correlación entre la herejía y una genealogía nocristiana.3 Elliott explica: “it helped to place power still more firmly in the hands of a narrow and
exclusive class of traditionally-minded Old Christians, who were determined to bind the country
close within the confines of a conformity which they themselves had defined. It was these men,
highly influential in the Church, the Religious Orders, and the Inquisition, who had taken charge
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“Although the Crown had at last placed itself squarely on the side of the statutes, the real pressure for
statutes of limpieza came not from the top of Spanish society but from the bottom… [providing common
men with a] compensating code of their own, and one, indeed, which might effectively challenge the code
of the aristocracy. Was it not preferable to be born of humble, but pure Christian parentage, than to be a
caballero of suspicious racial antecedents? Pure ancestry thus became for the lower ranks of Spanish
society the equivalent of noble ancestry for the upper ranks, since it determined a man’s status among his
fellow men. His honour depended upon his ability to prove the purity of his ancestry… Once this was
established he was the equal of any comer, irrespective of his rank, and this no doubt helped to give him
that sense of equality which is, at first sight, one of the most paradoxical characteristics of the intensely
hierarchical society of sixteen-century Spain” (Elliott, 148).
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of the destinies of Spain by the fateful decade of the 1550s” (149). El espíritu de la Reconquista
también había proporcionado el ímpetu para la insistencia de la limpieza de sangre, un deseo de
limpiar la mancha del enemigo anterior.
No bastaba simplemente eliminar la herejía doméstica. Hacía falta proteger España del
contagio de las ideas extranjeras. En 1558, bajo la dirigencia de la hermana de Felipe, Juana la
Infanta, se emitió una prohibición de la importación de libros extranjeros y un orden para
asegurar que todos los libros impresos en España fueran autorizados por el Consejo de Castilla.4
El primero de septiembre de1547, el primer Índice de libros prohibidos se imprimió y se
proporcionó en las cortes de la Santa Inquisición, reproduciendo la lista emitida el año anterior
en la Universidad Católica de Louvaina en Flandes, y añadiendo obras específicamente
desagradables a las autoridades españolas. El Inquisidor General, Fernando de Valdés Salas
(1483-1568), publicó en 1559 uno de los más famosos índices de libros prohibidos; en él se
incluyeron obras de Erasmo, fray Luis de Granada, San Juan de Ávila y San Francisco de Borja,
entre otros, y hasta todas las Biblias de lenguas vernáculas bajo el argumento de que la lectura
extendida por gente no educada en las Sagradas Escrituras fue una fuente inagotable de herejía.
El índice fue bastante severo, y la Inquisición ejecutó sus estipulaciones mediante una búsqueda
meticulosa de libros prohibidos dentro de las bibliotecas públicas y privadas. No cabe duda que
las prohibiciones de los 1550s emitieron un choque drástico a la vida intelectual española: “By
cutting off the supply of foreign books, and imposing further restrictions on theological and
devotional writings, they inevitably undermined the confidence of Spanish men of letters, and
4

Otro decreto en 1566 prohibió que los estudiantes españoles estudiaran en países extranjeros. “The
prohibitions on Spaniards studying abroad obviously restricted one fruitful source of contact with foreign
ideas; but it seems that the prohibition was never total, and distinguished Spaniards were still to be found
in the second half of the sixteenth century in the universities of Italy and Flanders, and even those of
France” (Elliott, 150).
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added one more set of barriers to the many barriers now being raised all over Europe to impede
the free circulation of ideas” (Elliott 151).
Una de las tragedias de la insistencia en la unanimidad de la fe que se buscó durante el
reinado de Felipe II fue que se creó una hostilidad fundamental a las ideas y valores que se
circulaban en la Europa contemporánea. Esta hostilidad llevó España a un aislamiento parcial del
mundo exterior, limitando el desarrollo del país y su capacidad de adoptarse a situaciones y
circunstancias nuevas. Sin embargo, Elliott explica:
The very violence of Spain’s response to the religious upheaval of the sixteenth
century demands a sympathetic understanding it does not always receive, for
Spain was confronted with a problem more complex than that facing any other
State in Christendom. It alone was a multi-racial society, in which the interpenetration of Christian, Jewish and Moorish beliefs created a constant problem
of national and religious identity. To this problem there was no obvious solution.
The closing of frontiers and the insistence on the most rigorous orthodoxy
represented a desperate attempt to deal with a problem of unparalleled
complexity; it is hardly surprising if religious uniformity appeared the sole
guarantee of national survival for a society characterized by the most extreme
racial, political and geographical diversity. The price paid for the adoption of this
policy proved in the end to be very high, but it is understandable enough that to
contemporaries the cost of not adopting it should have seemed even higher. (252)
Para resumir la historia de la Europa de Cervantes de otra manera, se puede decir que el
siglo XVI vio un resurgimiento neoescolástico, a veces denominado por el neotomismo que por
la difusión y la gran influencia de los escritos de Santo Tomás de Aquino (1225-74), y su énfasis
en la escolástica medieval en la teología y filosofía católica. Al mismo tiempo, se desarrollaba un
entendimiento sofisticado y filosófico del amor cristiano, extendido por los grandes místicos
Santa Teresa de Ávila (1515-82) y San Juan de La Cruz (1542-91). Por el otro lado, Lutero inició
una crisis que ya se ha explicado. No menos grave que el Protestantismo fue el Maquiavelismo o
ragione di stato, una nueva estrategia política que, con su falta de moralidad y religión, le dio
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choque a Europa. Era bien evidente que el Maquiavelismo fue un ataque al cristianismo, una
amenaza real. Además, los escolares humanistas como Erasmo y Juan Luis Vives atacaron la
filosofía tomista, declararon las obras de hagiografía (la historia de las vidas de los santos) como
fábulas, e incluso cuestionaron la exactitud de la Biblia. El énfasis por parte de Erasmo en la
ciencia de la crítica textual precipitó un ambiente al borde de una crisis sobre el canon de la
Biblia en el Concilio de Trento (1545-1563) y Erasmo se incluyó junto a Lutero y Maquiavelo
con los nombres indicados en el Índice de libros prohibidos. Los ataques en contra de las
interpretaciones tradicionales de las Escrituras llegaron a ser tan severos que se prohibía el
acceso a las traducciones de la Biblia en castellano durante la vida de Cervantes (Breaker III,
14).
Entonces, ¿cómo cabe la historia personal de Miguel de Cervantes en esta época y el
ambiente en que se sitúa? Se sabe que nació en Alcalá de Henares a una familia humilde. La
familia de su padre conocía la prosperidad, pero su abuelo Juan, graduado en leyes por
Salamanca y juez de la Santa Inquisición, abandonó a su mujer y a sus hijos, dejándolos en la
indigencia. Por eso, el padre de Miguel se vio obligado a trabajar como cirujano barbero y le fue
difícil encontrar éxito económico. Por eso se convirtió la infancia del joven Miguel en una
incansable peregrinación por las más populosas ciudades castellanas, siempre en busca de
oportunidad económica. Por el lado materno, Cervantes tenía un abuelo magistrado que llegó a
ser propietario de tierras en Castilla. Los pocos datos acerca de las profesiones de los
ascendientes de Cervantes han contribuido a la formación de las opiniones sobre el posible
origen converso (judíos obligados a convertirse en cristianos desde 1495). Sin embargo, en su
biografía sobre Cervantes, William Byron puntualiza que, “Oceans of ink and ingenuity have
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flowed in trying to trace the family’s ancestry, with minimal success” (24) y “efforts to extract
clues from Cervantes’ life often sound more like wish fulfillment than research” (28). Jean
Canavaggio destaca otros factores que han contribuido a este debate:
Usually the arguments put forward in favor of one hypothesis or the other are
based on a slanted reading of the Cervantine texts. Those who see in Cervantes a
representative of Spain’s majority not only recall that he is said to be a cristiano
viejo in the dossier that he took pains to compile after his return from Algiers;
they also appeal . . . to the anti-Moorish diatribes in The Dialogue of the Dogs
(Coloquio de los perros), Don Quixote, and Persiles, and to the ludicrous
situations involving Jews in comedies about captivity. Their adversaries object
that the man rescued from Barbary prisons was constantly rebuffed by people who
should have rewarded his services and that he never produced tangible proof: the
purity of his blood is accepted on mere hearsay evidence. (19)
Canavaggio sugiere que con los esfuerzos de determinar con certeza esta faceta de la historia
personal de Cervantes, hay que recordar que:
the doctrinaire never takes precedence over the artist, and the subversive power of
his oeuvre transcends the design from which it seems, at first, to proceed. To
know that the most illustrious writer of the Golden Age, the very symbol of
Spain’s universal genius, was a converso forced to conceal his origins may
perhaps throw light on certain aspects of his mental universe, but it will never
provide us with the key to its creation. (20)
Tampoco se sabe mucho de los estudios de Cervantes. Aunque no fuera hombre de gran
cultura, su padre Rodrigo se preocupaba por la educación de sus hijos; las dos hermanas de
Miguel sabían leer, algo no muy común de la época, aun en las clases altas, y él también era
lector ávido. Canavaggio escribe:
He may later have become a pupil of those clever pedagogues the Jesuits, who
were busy collecting under their stern direction the elite of Córdoba’s youth. Did
Miguel attend their Santa Catalina School . . . Was he introduced on that occasion
to grammar and rhetoric? Did he practice by translating Latin authors? So many
questions remain unanswered . . . Let us limit ourselves for the moment to
crediting [Rodrigo’s] son with the conventional knowledge of any young
schoolchild. (30)
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No se sabe con certeza que hubiera asistido a la universidad, pero se ha aceptado que estudió con
el humanista López de Hoyos (1511-83), el probable introductor de Cervantes a los escritos de
Virgilio, Horacio, Séneca y Catulo y, sobre todo, a los del humanista Erasmo de Rotterdam.
A causa de los problemas legales y financieros de su padre, el joven Miguel peleaba con
ser pobre y con el futuro incierto. En 1569, tal vez por su propio problema con la ley (fue
condenado a arresto y amputación de la mano derecha por herir a un tal Antonio de Sigura) o por
la búsqueda de trabajo y oportunidad, Cervantes hizo lo que hacían muchos jóvenes españoles de
esa época que querían avanzar su carrera y se fue para Italia.5 Armado con una declaración
formal que sus familiares no eran ni habían sido “moros, judíos, conversos ni reconciliados por
el Santo Oficio de la Inquisición ni por otra ninguna justicia de caso de infamia,” y que eran
“muy buenos cristianos viejos, limpios de toda raíz,” ya podía buscar trabajo.6 Por un breve
período, sirvió como el camarero, de Giulio Acquaviva d’Aragona (1546-74), cardenal de la
Iglesia Católica durante el papado de Pío V (1504-72). Sin embargo, en 1570 se alistó como
soldado en la compañía de Diego de Urbina (1516-94).
Las relaciones con el Imperio otomano se acercaban un nivel crisis y los Turcos ocuparon
Chipre. El Imperio español cifraba la continuidad de su dominio y hegemonía en el Mediterráneo
por la justificación en la campaña contra ellos. En 1571 Venecia y Roma se unieron con España
5

“Exactly what happened to Cervantes in 1569 is one of the most tantalizing mysteries of his mysterious
life. Such facts as we have are merely provoking. On September 15, 1569, a royal order was issued that a
bailiff be sent, armed with the official staff to justice, to pursue and arrest Miguel de Cervantes, last
reported seen in Seville, for having wounded Antonio de Sigura in a clash of arms. The said Cervantes,
when apprehended, was to be brought back to Madrid, where his right hand was to be chopped off by the
public hangman; if he survived this exemplary punishment, he was to be exiled from ‘my kingdoms’ for
ten years and subjected to ‘other penalties contained in the said sentence’” (Byron 78).

6

Pérez Pastor, Cristóbal: Documentos cervantinos hasta ahora inéditos, Madrid, 1987-1902, II, pp. 1116.
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en la formación de la Santa Alianza. Bajo el comando de Juan de Austria (1545-78), Cervantes
se encontró en la gran flota que venció a los Turcos en la batalla de Lepanto, una derrota
demoledora que quebró el control turco del Mediterráneo. Cervantes relataría muchos años
después en la primera parte del Quijote las circunstancias de la lucha, de las cuales él también
emergió con su propia historia de gloria personal. Débil y afligido con una fiebre seria, se rehusó
quedarse bajo cubierta y se juntó a la batalla, recibiendo tres heridas, una de las cuales inutilizó
para siempre su mano izquierda y le valió el apelativo “el manco de Lepanto.”
Desde 1572 hasta 1575, junto a su hermano menor, Rodrigo, Cervantes seguía con su
carrera militar, basado principalmente en Nápoles.7 Con dos cartas de recomendación firmadas
por don Juan de Austria, el hermanastro de Felipe II, certificando su valiente conducta en la
batalla de Lepanto, Cervantes y su hermano embarcaron en la goleta Sol para regresar a la
patria.8 La goleta, después de haberse extraviado en una tormenta, se separó del resto de la
flotilla y fue atacada por tres corsarios berberiscos. Tras el combate y la muerte de su capitán,
Miguel y Rodrigo se cayeron prisioneros en Argel, el centro del tráfico de esclavos cristianos.
Las cartas que llevaban Miguel le ganaron importancia en los ojos de sus captores, quienes
aumentaron el precio de su rescate, prolongando su captividad pero protegiéndolo de la pena de
muerte, la mutilación o la tortura cuando sus cuatro intentos de escaparse fracasaron. En

7

Es probable que esta época le ofreció la oportunidad de leer y estudiar la literatura italiana: “The mass of
material to be read was huge… and although much of it was not read until years later, in Spain, he must
have made a beginning on it in Naples. Italian literature provide him with an education, and, in keeping
with the habits of the time, a storehouse from which to borrow plots, situations, even characters . . . he is
known, for example, to have read a Spanish version of Leone Ebreo’s Dialoghi d’amore, the Neoplatonist
work which weighed so heavily in La Galatea. That he was up to reading some books in Italian, however,
is clear from later allusions [in his later works]” (Byron 177).

8

(Mancing, 2006, 4).
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septiembre de 1580, tres años después de la liberación de su hermano, su familia finalmente
recaudó el dinero para su libertad. Se embarcó para España el 24 de octubre, suministrado con
una abundancia de materia que inspiraría varias de sus obras futuras.9
Al llegar a Madrid, Cervantes tenía treinta y tres años, los últimos diez marcados por la
guerra y la prisión, y su familia quedó empobrecida y endeudada. De cierta manera, esta
situación reflejaba la gravedad de la crisis del imperio español, que se ponía peor tras la derrota
de la Armada Invencible en 1588. Al retornar, Cervantes renunció a la carrera militar y, con ella,
la vida marcada de acción, peligro y aventura. Carecía de dinero en una época de precios altos y
un nivel de vida más bajo, especialmente para la clase media. La gloria de Lepanto fue algo del
pasado y no le trajo la recompensa que esperaba.
Esta última época de su vida también le resultaría difícil. Cervantes lucharía para
encontrar trabajo, tendría su única hija, Isabel, como el fruto de una aventura con Ana de
Villafranca, “about whom the Cervantine archives are almost silent” (Canavaggio 127).10
Eventualmente contraería matrimonio con Catalina Salazar y Palacios en 1584, cuando Catalina
tenía apenas diecinueve años. No hay mucha evidencia que la relación tuviera mucha pasión
romántica y la unión no produciría hijos. De repente en 1586, Cervantes abandonaría a su mujer
y empezaría a deambular por los caminos de España (Byron 299; Canavaggio 125-143). Luego se
encontraría en la cárcel por defraudación durante su empleo como recaudador, sería

9

Notablemente en el cuento del cautivo (DQ I, XXXIX-XLII), El Trato de Argel y Los baños de Argel,
entre otros escritos.

10

Hay una teoría que la madre verdadera de Isabela fue la hermana de Cervantes, Magdalena, y su padre
un tal Juan de Urbina, pero no hay evidencia concreta (Canavaggio 128).
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excomulgado, y empezaría su carrera como una figura literaria. En cuanto a esta época de la vida
de Cervantes, Byron escribe:
It was, in short, a confusing time for a thinking man, and it must go far toward
explaining the reputation for indecisiveness with which scholars would burden
Cervantes. For it, until the last two decades of his life, he seemed not to know
what face to turn to the world, this must be at least partly explained by the
multiplicity of faces his world turned to him. Ambition would lead him in his
youth to play a variety of more or less convincing roles: he would be the tragic
poet-warrior, the conquistador without conquests, a Pizarro without a Peru.
Cervantes would be found, virtually alone, exploring in unfashionable prose a
strange region in which truth and illusion touch and recoil, absorb and reject each
other. Between these two out posts lay a journey through a daily Spanish world
where, economically, politically, spiritually and intellectually, the real and the
illusory were becoming increasingly indistinct. (5)
En 1605 apareció en Madrid El ingenioso hidalgo don Quijote de La Mancha. Cuando se
publicó la primera parte fue un éxito inmediato. Tenía tanto éxito que dentro de veinte años
aparecieron traducciones en inglés, francés y italiano. En 1615, la segunda parte se publicó y
encontró el mismo nivel de éxito. Desafortunadamente, Cervantes nunca disfrutaría de la
recompensa financiara que su genio merecía. Murió en 1616, pobre y no consciente del gigante
literario que llegaría a ser.
En el mundo literario hay consenso de que a lo largo de su vida Miguel de Cervantes fue
sumamente consciente de los aspectos difíciles que caracterizaron no sólo su vida, sino todo del
ambiente socio-político en España. Su trabajo literario lo pone muy claro que, como menciono
arriba, Cervantes era un crítico astuto de su patria, destacando y explorando los contrastes, los
conflictos y las actitudes del Imperio por medio de sus obras. Con un entendimiento básico de la
historia personal de Cervantes, debería ser más fácil averiguar y entender los propósitos y las
opiniones que buscó expresar en lo que escribió. En cuanto al propósito de esta tesis, lo veo
necesario considerar también las actitudes posibles que tenía nuestro autor acerca de la religión y
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la espiritualidad de su patria y su época antes de analizar la transformación espiritual de su
personaje más famoso.
Establecer a cierto orden la actitud y las creencias exactas de Cervantes con respeto a la
religión ofrece bastante dificultad. Ya sabemos que Cervantes vivió como un español marginal,
desatendido y arrinconado. Sus cinco años de heroica participación, su cautiverio en Lepanto, su
inteligencia y su cultura sólo le sirvieron para lograr el cargo de alcabalero. Como su padre fue
cirujano, profesión considerada como propia de conversos, algunos creen que Miguel de
Cervantes era converso o un nuevo cristiano.11 Esto puede ser, considerando que en el Quijote
trata el tema recurrente de la pureza de linaje con bastante ironía, implicando su simpatía por los
cristianos nuevos.
En algunos campos, se ha sido popular caracterizar a Cervantes como un liberal moderno
y valiente, esquivando las fuerzas de la Inquisición.12 Por el otro lado, algunos dicen que la
evidencia lo revela como creyente piadoso y que en su obras se expone la harmonía que hay con
los principios cristianos ya bien establecidos. Por ejemplo, se cita frecuentemente a un doctor
Antonio de Sosa, compañero de Cervantes, quien dijo el 21 de octubre 1580 que este “se
ocupaba muchas veces en componer versos en alabanza de nuestro Señor y de su bendita Madre,
y otras cosas santas y devotas, algunas de las cuales comunicó particularmente conmigo” (Castro

11

“No one has ever found proof of Jewish blood in the family, but the professions practiced by most of
the men−jurists, surgeons, merchants−were characteristically those dominated by conversos” (Mancing
2).

12

Frank Goodwyn dice que, “evidence of this portrayal is at best tenuous and superficial” y hace
referencia al trabajo de Francisco Rodríguez Marín, “Cervantes y la Inquisición” (111).
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1972, 257).13 Américo Castro subraya la importancia de la fe católica y la teología para
Cervantes y cita las palabras de su propio protagonista: “la reina de todas [las ciencias es] la
Teología” (II, 16, 154).
Sin embargo, establecer la religiosidad del autor no es decir que aceptó todas las normas
y el comportamiento de la Iglesia. Castro asevera que:
en Cervantes, visto en conexión con el momento en que vive, hallaremos reflejos
de ese complicado espíritu en lo que atañe al pensamiento religioso. Católico, sí,
hemos de repetirlo; pero en la forma en que lo eran otros hombres de genio,
preocupados de novedades. Creyente, piadoso; pero formula la doctrina de la
naturaleza como [creadora del] hombre, y cuya consecuencia es una moral con
sanciones inmanentes, que para nada tiene en cuenta la vida futura. Frente a
ciertas creencias y prácticas católicas, mantiene actitudes bastante críticas. Su
cristianismo, según veremos, recuerda, en ocasiones, más a Erasmo que a Trento.
(1972, 256)
La crítica hacia la Iglesia (y el contexto social de su época) frecuentemente se manifiesta
en la ironía que permea sus obras. Por ejemplo, en su entremés Retablo de las maravillas una
pareja de pícaros, Chirinos y Chanfalla, llegan a un pueblo para hacer una función con su retablo
de maravillas (una pequeña caja de títeres) y para defraudar a los espectadores. Antes de empezar
el espectáculo, Chanfalla les advierte que “ninguno puede ver las cosas que en él se muestran,
que tenga alguna raza de confeso, o no sea habido y procurado de sus padres de legítimo
matrimonio; y el que fuere contagiado destas dos tan usadas enfermedades, despídase de ver las
cosas, jamás vista ni oída, de mi retablo” (220). Entonces, Chanfalla empieza a narrar todas las
maravillas que emergen del retablo, que incluyen a Sansón, un toro, ratones, leones y osos
colmeneros. Aunque la realidad es que no sale nada de su caja vacía, el público y las autoridades,
por miedo a ser estigmatizado como hijos ilegítimos o judíos conversos, fingen estar viendo las
13

Véase P. Torres Lanzas, Información de Miguel de Cervantes de lo que ha servido a S. M. y de lo que
ha hecho estando cautivo en Argel, RABM, XII, 1905, 396.

18
maravillas. Cuando llega el furrier a la escena y pide alojamiento para sus treinta soldados, las
autoridades no le toman en serio porque creen que sólo es una ilusión más del retablo. El furrier,
al no entender el engaño y no ver nada dentro del retablo, es juzgado de ser converso. De hecho,
en juzgarlo, le echan las palabras aplicadas a San Pedro cuando el discípulo peca en negar a
Cristo: “de ex il[l]is es” (235).14 El desenlace del entremés culmina cuando al verse insultado, el
furrier mete mano a la espada y acuchilla a todos los asistentes, vengándose de las normas y
prejuicios de la sociedad.
Este ejemplo lo hace claro por qué Fernando Torres Antoñanzas asevera que Cervantes
demuestra “su punto de crítica, irónica unas veces, feroz otras, a todo aquello que Castro llama
«gigantes», los representantes religiosos y políticos de una España cerrada sobre sí misma que
miraba con recelo toda divergencia, tanto religiosa (Erasmo), como social (conversos) y moral, y
a los que no debía mostrarse excesivamente transparente” (50). A juicio de Marcel Bataillon, la
ironía alcanza su máximo grado cuando es dirigida contra los clérigos y religiosos; es muy
notable que Cervantes no encarnó nunca el ideal de virtud de un fraile (51). Esto no es
sorprendente, considerando que, según Gómez-Centurión Jiménez, “los ataques y sátiras contra
los eclesiásticos fueron corrientes en la literatura de la época, y el hecho de que la Inquisición los
dejase correr es un buen indicio de que las acusaciones no carecían de fundamento” (269). Las
raras figuras de religiosos que aparecen en sus libros son cómicas. Castro también observa que
ocasionalmente Cervantes “ironiza prácticas y exterioridades religiosas muy del gusto popular.”
Pero sigue a decir que esto no lo hace “hereje, ni racionalista, ni enemigo de la Iglesia, en cuyos
dogmas creía. Como dice Bataillon y yo había observado, conoce lo bastante las Epístolas [de
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(Mt 26:73); (Mc 14:69-70); (Lc 21:58).
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San Pablo] para hacer de ellas un arreglo cuando tiene oportunidad. Está penetrado del
Evangelio” (1966, 111).
Con unas ochenta citas que hace Cervantes en el Quijote de la Sagrada Escritura, se
percibe que Cervantes la conocía para hacer uso de ella con bastante fluidez, aunque, según la
estadística de Salvador Muñoz Iglesias, la mayoría son imprecisas, otras imperceptibles y, en
cualquier caso, de segunda mano.15 Son alusiones vagas, unas veces por giros o locuciones.16
Sin embargo, no se confirma con certeza cómo Cervantes accedió a la Biblia, dado la prohibición
de las Biblias traducidas en lenguas vulgares. Puede ser que leyera ediciones prohibidas o que
empleara la citación indirecta por referencias obtenidas de textos religiosos y espirituales.17 “La
importancia [de las citas de las Sagradas Escrituras], como bien afirma Vicente Gaos en el
comentario a su edición del Quijote, no es su presencia, sino cómo insertan en el contexto
novelístico” (Torres Antoñanzas 33). Es evidente que Cervantes, como lo asegura tanto en el
Quijote y en otras obras, no niega el valor del la Escritura: “La Biblia es el texto de referencia en

15

(Lo religioso en El Quijote, 45-46).

16

Hay varios ejemplos: “«y así asenderado y triste siguió a su señor –Sancho-, que con la cuadrilla de
Basilio iba, y así se dejó atrás las ollas de Egipto,…» (DQ II, 21) , que sigue a Ex 16,13. Otras, en forma
proverbial, como comenta Tomé Celial a Sancho: «en verdad que comemos el pan en el sudor de nuestros
rustros, que es una de las maldiciones que echo Dios a nuestros primeros padres» (DQ II, 13), o también
«Sancho, Sancho –respondió don Quijote-, tiempos hay de burlar, y tiempos donde caen y parecen mal
las burlas» (DQ II, 9), que remite a Qo 3, 1-8. Una tercera forma, ya más definida, pero más escasa, es el
empleo de la Escritura con fin probatorio o de autoridad, si bien lejos de la pedante erudición de otros
tantos escritores, según Cervantes advierte en el prólogo de la Primera Parte. Una muestra es el racimo de
citas de DQ I,37, en el discurso sobre las armas y las letras, que recuerda numerosos pasajes evangélicos
(Mt 10,12; Lc 2,14; 10,5 y Jn 14,27).” (Torres Antoñanzas 31).
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En los aproximadamente diez años que permaneció en Italia es probable que conociera algunas de las
versiones hechas por españoles exiliados, como la Biblia de Ferrara, que se editó en dicha ciudad treinta y
seis años antes de su llegada. Cabe pensar que las demás versiones, como las de Enzinas, Pineda, Reina
Valera u otras llegara a las manos del autor también. (Torres Antoñanzas 33).
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la Cristiandad, y de ello no podía sustraerse. Pero la libertad del autor afecta al uso y dominio de
sus textos, en general, al juicio que le merecen” (Torres Antoñanzas 34). Según Castro,
Cervantes siente hondamente el valor de las virtudes cristianas, en cuanto amor y
comprensión del prójimo. Su cristianismo se basa más en la conducta que en las
aparentes ceremonias. La caridad y el perdón de las injurias mueven su pluma con
expresiva elocuencia. Ánimas del purgatorio, oraciones, sermones, reliquias,
santos, milagrería supersticiosa, ceremonias religiosas, conducta antievangélica de
frailes, ermitaños y eclesiásticos, todo ello da lugar a zumbas y ataques más o
menos penetrantes; en cambio, se ensalza a menudo la heroica sumisión de las
pasiones al imperativo cristiano, que en nuestro autor se resuelve en categoría
moral. (1972, 291-292)
Aunque hay bastante debate sobre la religiosidad y la espiritualidad de Cervantes, hay
más debate todavía sobre el propósito que tenía Cervantes en escribir la novela tanto en su
totalidad como en escribir cualquier detalle, sea un capítulo, un personaje, un tema, o una cita.
En este trabajo, me alineo con el campo de investigaciones que cree que el propósito principal de
Cervantes fue hacer una parodia de la literatura caballeresca. No obstante, dentro de este
propósito, estoy de acuerdo con las conclusiones de Castro y Torres Antoñanzas, que Cervantes
también quería comentar, incluso criticar, el ambiente religioso que lo rodeaba. Como escribe
Torres Antoñanzas, la teología es una vía, no el todo, en el acceso a la realidad contenida en el
Quijote, obra que está creada por y para la secularidad: “Es verdad que Cervantes conoce la
teología de su tiempo, al igual que muchos de sus temas y categorías. La frecuencia teológica era
parte esencial dentro del orden político y religioso de la España de los siglos XVI y XVII, y
como cualquier otro intelectual, se ve influenciado por ella, si bien ninguna corriente teológica
puede abarcar su obra” (39).
En dicha vía a la realidad, es llamativa la transformación que le sucede a Don Quijote de
La Mancha, el hidalgo que pierde el juicio, se convierte en caballero andante, y vuelve a ser el
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humilde Alonso Quijano el Bueno al final de su vida. No veo esta transformación sólo en
términos del juicio o del estado mental o en una travesía geográfica y narrativa, sino también en
términos de lo espiritual. Ya que se ha establecido la influencia de la fe cristiana en la vida de
Miguel de Cervantes, empezaré el análisis de la misma influencia en nuestro querido Don
Quijote.

CHAPTER TWO
LA RELIGIÓN DE DON QUIJOTE: LA CABALLERÍA
Religión es la caballería. –Don Quijote (II, VIII, 98)
Una manera de explorar cómo Cervantes trata la religión y la fe de su época, o
específicamente, cómo analiza y enjuicia al hombre en su sentido religioso, es analizar la fe de su
famoso caballero. A pesar de que a lo largo de la novela don Quijote declara y asevera que es
“católico cristiano,” yo veo su comportamiento y su manera de hablar más como manifestaciones
de una orientación espiritual bien enquistada en el dogma de la caballería. Guiado por la
influencia de los libros caballerescos, se puede decir que las prácticas de don Quijote cabe dentro
un tipo de idolatría. Teniendo en cuenta el deseo de Cervantes de atacar este género de literatura,
tiene sentido que la fe idólatra de don Quijote proviene de sus queridos libros caballerescos.1
¿Cómo se define la idolatría? Según el Catecismo de la Iglesia Católica, “La idolatría no
se refiere sólo a los cultos falsos del paganismo. Es una tentación constante de la fe. Consiste en
1

Según tanto las palabras de Cervantes como las interpretaciones de los eruditos cervantinos, es bien
aceptado la teoría que Cervantes tenía la intención de escribir una parodia de los libros de caballerías. En
el prólogo, Cervantes escribe, “Y, pues, esta vuestra escritura no mira a más que a deshacer la autoridad y
cabida que en el mundo y en vulgo tienen los libros de caballerías” (I, Prólogo, 56). Edwin Williamson
acierta que, “Los objetivos inmediatos de la parodia literaria de Cervantes se dejan claros en las primeras
páginas del libro: está atacando el estilo rimbombante de la prosa de escritores tales como Feliciano de
Silva, las improbabilidades del género caballeresco tipificadas en el exagerado número de heridas
recibidas por don Belianís de Grecia, y las desligadas narraciones caballerescas que parecían invitar
segundas partes y continuaciones. Pero, sobre todo, la locura del caballero deja en ridículo los viejos
subterfugios empleados por los escritores para justificar sus torpes historias, es decir, la ilusión de
historicidad y la ejemplaridad moral… Aunque la locura tiene su origen en una especie de broma literaria,
la manera en que Cervantes relaciona la creencia pasiva de don Quijote con su militancia maniática hace
posible extender la parodia más allá de los defectos literarios de los libros de caballerías para alcanzar
también los ideales y valores del mundo caballeresco” (137-138).
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divinizar lo que no es Dios. Hay idolatría desde el momento en que el hombre honra y reverencia
a una criatura en lugar de Dios. Trátese de dioses o de demonios (por ejemplo, el satanismo), de
poder, de placer, de la raza, de los antepasados, del Estado, del dinero, etc.” (Catecismo 2113).
En breve la definición simple es que la idolatría es la alabanza de algo aparte de Dios.
Entonces, mi exploración empieza por identificar la idolatría de don Quijote a la luz de “los
libros vanos de caballerías” (I, Prólogo, 58) para mostrar que Cervantes lleva a su protagonista
desde la caballerosidad vehemente hasta la cristiandad sobria.
El género medieval del romance caballeresco empieza con Chrétien de Troyes y Marie de
France en la segunda mitad del siglo XII.2 Edwin Williamson explica que “la ficción
caballeresca posterior debió sin duda su enorme popularidad a la habilidad de Chrétien para crear
formas narrativas estéticamente satisfactorias que celebraban la ética de la caballería y del amor
cortés que imperaba en la aristocracia francesa. Estos valores morales caballerescos y cortesanos
llegaron a ser poderosos ideales a lo largo de la Baja Edad Media” (27). Irónicamente, esta forma
de literatura, como la cultura medieval, se basa en muchas de las creencias fundamentales de la
cristiandad. Por ejemplo, una premisa central es que el universo fue creado por una deidad
benevolente y que el universo debe someterse a su reinado y su diseño perfecto. Por eso, se
podían hallar en la historia humana pruebas de la voluntad de Dios en el significado oculto de los
acontecimientos. Según Williamson, “dado el hecho de que existían en un mundo ya creado, los
símbolos de la historia, que correspondían a la esfera del libre albedrío humano y a la obra de la
gracia divina, participaban en el plan de salvación en curso” (31). Es decir, la caballería
2

El vocablo romance aparece en cursiva en el texto para señalar que se trata de una palabra inglesa. “En
la crítica literaria anglo-americana el término the romance denomina un tipo de ficción idealizante que se
opone a the novel, o la ficción de corte realista e irónico… Se ha retenido la palabra inglesa porque no
existe un equivalente adecuado en español, ya que «romance» suele significar, claro está, un poema
narrativo tradicional” (Williamson, 19).
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cortesana es un sistema designado para mantener un orden de normas e ideales absolutos que se
ve constantemente amenazado, pero que puede reafirmarse gracias a la providencia de Dios y la
activa vigilancia de sus caballeros. La Biblia también hacía un papel importante en servir como
el vehículo del sagrado simbolismo, en el que se narran acontecimientos históricos a un nivel
literal y denotativo que también poseían otros niveles figurativos que expresaban su carácter
espiritual. Williamson explica más cómo lo espiritual llegó a permear la literatura caballeresca:
El idealismo filosófico que floreció en el siglo XII tenía su equivalencia social y
política en los nuevos idealismos de la caballería y el amor cortés que se
difundieron principalmente a través de las obras de poetas y autores que escribían
en lenguas vernáculas. En aquel siglo la clase aristocrática comenzó a pulir la
tosquedad de sus antepasados cultivando las virtudes del valor, lealtad, honradez,
generosidad, cortesía, y especialmente una desinteresada búsqueda de la fama
como único motivo para tomar las armas. Estas virtudes caballerescas cayeron
muy pronto bajo dos poderosas influencias. La Iglesia intentó dar una orientación
más religiosa a la caballería al adaptar sus ideales a la moralidad cristiana y al
armonizar la búsqueda de la fama con la búsqueda de la salvación de los
cristianos. (32-33)
Se puede observar que la misión de don Quijote en convertirse en un caballero andante y
el motivo subsecuente por tomar las armas también se ligan a un deseo muy fuerte por la fama:
En efeto, rematado ya su juicio, vino a dar en el más estraño pensamiento que
jamás dio loco en el mundo, y fue que le pareció convenible y necesario, así para
el aumento de su honra como para el servicio de su república, hacerse caballero
andante, y irse por todo el mundo con sus armas y caballo a buscar las aventuras y
a ejercitarse en todo aquello que él había leído que los caballeros andantes se
ejercitaban, deshaciendo todo género de agravio, y poniéndose en ocasiones y
peligros donde, acabándolos, cobrase eterno nombre y fama.” (I, I, 74-75).
Luego, su egoísmo lo hace proclamar que “Has de saber, ¡oh Sancho amigo!, que yo nací, por
querer del cielo, en esta nuestra edad de hierro, para resucitar en ella la dorada, o de oro, Yo soy
aquel para quien están guardados los peligros, las hazañas grandes, los valerosos fechos . . . (I,
XX, 248). Sin embargo, su deseo de “eterno nombre y fama” y de restaurar el siglo de oro no se
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aviene a la ideal cristiana que menciona Williamson. El objetivo del hombre cristiano en este
sentido es hacer todo para la gloria de Dios. Según el Catecismo, el propósito de la vida del
hombre es conocer y amar a Dios porque “el fin último de la creación es que Dios, «Creador de
todos los seres, sea por fin ‘todo en todas las cosas’ (1 Co 15,28), procurando al mismo tiempo
su gloria y nuestra felicidad» (AG 2)” (294). Entonces, la teología cristiana liga la gloria de Dios
con la salvación de almas: “quienes con la ayuda de Dios, han acogido el llamamiento de Cristo
y han respondido libremente a ella, se sienten por su parte urgidos por el amor de Cristo a
anunciar por todas partes en el mundo la Buena Nueva” (Catecismo 3).
Aunque don Quijote se identifica como cristiano, su misión de obtener “eterno nombre y
fama” es bastante egoísta. Hablando consigo mismo dice, “¿Quién duda sino que en los
venideros tiempos, cuando salga a luz la verdadera historia de mis famosos hechos que el sabio
que los escribiere no ponga, cuando llegue a contar esta mi primera salida tan de mañana, desta
manera?” (I, II, 80). Temprano en sus andanzas cuando se encuentra con su vecino, Pedro
Alonso, don Quijote le habla como si fuera el marqués de Mantua y le proclama, “sepa vuestra
merced, señor don Rodrigo de Narváez, que esta hermosa Jarifa que he dicho es ahora la linda
Dulcinea del Toboso, por quien yo he hecho, hago y haré los más famosos hechos de caballerías
que se han visto, vean ni verán en el mundo” (I, V, 106). Esta última cita no sólo expone la
preocupación por su propia fama, sino otro aspecto de la caballería que revela una forma de
idolatría: la adoración de la dama.
Williamson hace referencia a dos poderosas influencias en los valores caballerescos; la
primera, como se indicó justo antes, fue la Iglesia, y la otra más decisiva es, como identifica
Sidney Painter, que “la caballería iba a entremezclarse íntimamente con las ideas del amor cortés
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que fueron introducidas en Francia por los trovadores meridionales. Para estos poetas el amor era
«la emoción producida por la adoración total de una dama»” (33). Painter también explica que
“al desarrollar esta idea de que un noble no podía ser un auténtico caballero a menos que amase a
una dama, los trovadores establecieron las bases de la caballería cortesana” (113-114). De
acuerdo con la tradición caballeresca de encomendarse a una dama hermosa, discreta, honrada, y
digna de tener cautivas las afecciones de su pretendiente caballero, así se dedica don Quijote a
Aldonza Lorenzo, o como viene a llamarla más tarde, “la bella y sin par Dulcinea de Toboso.”
Sin embargo, esta “moza labradora” no sirve simplemente como la inspiración de todas las
aventuras de don Quijote, sino llega a ser, según Henry Higuera, “a glorious deity; she inspires,
and indeed demands or commands, Don Quixote’s imperial project” (91). Por eso, se puede
clasificar la adoración y la alabanza de Dulcinea por parte de don Quijote como idolatría, que se
caracteriza como un amor excesivo por una persona o una cosa que descoloca las afecciones que
se deben reservar para Dios en aquella persona o cosa.
En “The Religious Aspect of the Quijote,” Frank Goodwyn también observa cómo la
caballería no cabe dentro de la teología fundamental cristiana:
Although knights-errant, as we have seen, were nominally Christian, their
profession entailed three anti-Christian elements: 1, the veneration of the
idealized lady; 2, the belief that she infused strength in the knight’s arm; 3, the
demand that all others admit her supremacy without evidence, under the threat of
the knight’s antagonistic action. (116)
Estos elementos son problemáticos porque transgreden la doctrina fundamental de la fe en que
Dios nos creó para su propia gloria (Is 43:7; Ef 1:11-12) y para glorificarlo. Cuando el cristiano
piensa en su propio interés, se encuentra con el feliz descubrimiento de existir para gozar a Dios
y deleitarse en él y en su relación con él. Jesús dice: “Yo he venido para que tengan vida, y la
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tengan en abundancia” (Jn 10:10). David le dice a Dios: “Me llenarás de alegría en tu presencia,
y de dicha eterna a tu derecha” (Sal 16:11). Según el teólogo Wayne Grudem, “la plenitud del
gozo se encuentra en el conocimiento de Dios y en deleitarse en la excelencia de su carácter.
Estar en su presencia, gozar de su compañerismo, es una bendición más grande que cualquier
cosa que podamos imaginar” (461). Por ejemplo, el salmista exclama:
¡Cuán hermosas son tus moradas,
Señor Todopoderoso!
Anhelo con el alma
los atrios del Señor…
Con el corazón, con todo el cuerpo,
Canto alegre al Dios de la vida…
Más vale pasar un día en tus atrios
que mil fuera de ellos. (Sal 84:1-2, 10)
Entonces el hombre no debe buscar gloria para sí mismo ni debe adorar a ninguna criatura ni a
ninguna persona, ni siquiera a un poderoso ángel del cielo. Por ejemplo, cuando el apóstol Juan
se prostró a los pies del ángel que le mostró maravillosas visiones del cielo, el ángel le dijo,
“¡No, cuidado!... ¡Adora solo a Dios!” (Ap 22:8-9). El contemporáneo de Cervantes, San Ignacio
de Loyola (1491-1556), exploró bastante la importancia de deleitarse en la gloria y la presencia
de Dios, y reconoció la devoción que solo Él merece. En el “Principio y fundamento” de sus
Ejercicios Espirituales, Loyola escribió:
El hombre es criado para alabar, hazer reverencia y servir a Dios nuestro Señor y,
mediante esto, salvar su ánima; y las otras cosas sobre la haz de la tierra son
criadas para el hombre, y para que le ayuden en la prosecución del fin para que es
criado. De donde se sigue, que el hombre tanto ha de usar dellas, quanto le ayudan
para su fin, y tanto debe quitarse dellas, quanto para ello le impiden. Por lo qual es
menester hazernos indiferentes a todas las cosas criadas, en todo lo que es
concedido a la libertad de nuestro albedrío. (§23, p. 214)
En este contexto, es muy fácil ver que el caballero andante ciertamente entra en el pecado
de robarle gloria a Dios por otorgársela a Dulcinea. A diferencia de Loyola, cuyo propósito en la
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vida fue servir y glorificar a Dios, don Quijote, al empezar su aventura, declara que su misión y
el propósito de su vida se basan en la devoción a Dulcinea: “se dio a entender que no le faltaba
otra cosa sino buscar una dama de quien enamorarse; porque el caballero andante sin amores era
árbol sin hojas y sin fruto y cuerpo sin alma” (I, I, 77). Además, se puede ver por su retórica que
venera a su señora hasta atribuirle características divinas, por ejemplo, la habilidad de otorgar
fuerza y favor: “Acorredme, señora mía, en esta primera afrenta que a este vuestro avasallado
pecho se le ofrece; no me desfallezca en este primero trance vuestro favor y amparo . . . ¡Oh
señora de la fermosura, esfuerzo y vigor debilitado corazón mío! Ahora es tiempo que vuelvas
los ojos de tu grandeza a este tu cautivo caballero, que tamaña aventura está ateniendo” (I, III,
91).3 Como Jesús se identifica como la fuente de vida, en un gran discurso en el capítulo XXX de
la primera parte don Quijote le atribuye este mismo poder de ser fuente de vida a Dulcinea: “Ella
pelea en mí, y vence en mí, y yo vivo y respiro en ella, y tengo vida y ser” (378). Se observa aquí
que esta frase contiene alusiones importantes. El lenguaje de don Quijote es reminiscente de San
Pablo en su epístola a los Gálatas, en la cual describe la manifestación del poder de Jesucristo en
las vidas de sus creyentes: “He sido crucificado con Cristo, y ya no vivo yo sino que Cristo vive
en mí. Lo que ahora vivo en el cuerpo, lo vivo por la fe en el Hijo de Dios, quien me amó y dio
su vida por mí” (2:20). Goodwyn nota que estas palabras representan “an excellent expression of
the exemplary Christian’s feeling for Christ. The trouble is that in the knight’s mind the lady has
usurped the place of Christ. His knighthood is his religion” (114).
Don Quijote también caracteriza a Dulcinea como alguien contra quien se puede cometer
el pecado de la blasfemia, un agravio que se suele reservar para Dios. Cuando se encuentra con
el grupo de seis mercaderes toledanos, don Quijote exige que proclamen la supremacía de
3
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Dulcinea: “Todo el mundo se tenga, si todo el mundo no confiesa que no hay en el mundo todo
doncella más hermosa que la emperatriz de la Mancha, la sin par Dulcinea del Toboso” (I, IV,
100). Cuando uno de los mercaderes suplica que don Quijote por lo menos les muestre una
imagen de ella para que sus conciencias no confiesen una cosa “jamás vista ni oída, y más siendo
tan en perjuicio de las emperatrices y reinas del Alcarria y Estremadura,” don Quijote no puede
contener su ira: “¡vosotros pagaréis la grande blasfemia que habéis dicho contra tamaña beldad
como es la de mi señora!” (101). Para don Quijote, no es suficiente corregir el error que
cometieron el mercader; el error merece castigo violento: “[Don Quijote] arremetió con la lanza
baja contra el que lo había dicho, con tanta furia y enojo, que si la buena suerte no hiciera que en
la mitad del camino tropezara y cayera Rocinante, lo pasara mal el atrevido mercader” (I, IV,
101). En cuanto a este pasaje, Goodwyn observa:
Even the slightest hint against the lady is denounced by the knight as blasphemy.
And her supremacy must be declared without the benefit of evidence. This is the
same kind of faith that Jesus recommended to His apostles (John 20:29), but there
are two differences. Jesus simply recommended it; Don Quijote demands it under
a threat of combat. And what Jesus recommends is faith in God; what Don
Quijote demands is faith in his lady. (112)
Este episodio parece mucho al concepto bíblico del celos de Dios y la prioridad de
fervientemente procurar y proteger su honor. Por ejemplo, ordena al pueblo de Israel que derribe
los altares de los dioses paganos de la tierra de Canaán por la siguiente razón: “No adores a otros
dioses, porque el Señor es muy celoso. Su nombre es Dios celoso” (Éx 34:14; Dt 4:24; 5:9).
Grudem define el celo de Dios en esta manera: “quiere decir que Dios continuamente procura
proteger su honor” (212), y explica que no es errado este deseo porque él se lo merece por
completo y sólo él es infinitamente digno de ser alabado. Esta preocupación divina lleva graves
consecuencias por quien peque en deshonrar el nombre de Dios. Cuando el hijo de una mujer
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israelita lanza una maldición y pronuncia el nombre del Señor mientras estar en el campamento
santo, Dios le dice a Moisés: “Todo el que blasfeme contra su Dios sufrirá las consecuencias de
su pecado. Además, todo el que pronuncie el nombre del Señor al maldecir a su prójimo será
condenado a muerte. Toda la asamblea lo apedreará. Sea extranjero o nativo, si pronuncia el
nombre del Señor al maldecir a su prójimo, será condenado a muerte” (Lev 24:15-16). Le
importa tanto el nombre de Dulcinea a don Quijote, que trata este incidente con la misma
severidad como se merece un pecado contra Dios; el pecado merece la muerte.
Otro gran pecado es el de olvidar a Dios. Muchos de los profetas del Antiguo Testamento
se enfocaron en la tendencia del pueblo de Israel de olvidar a Dios, a pesar de los milagros y las
bendiciones que les otorgó a ellos:
En Horeb hicieron un becerro;
se postraron ante un ídolo de fundición.
Cambiaron al que era su motivo de orgullo
por la imagen de un toro que come hierba.
Se olvidaron del Dios que los salvó
y que había hecho grandes cosas en Egipto:
milagros en la tierra de Cam
y portentos junto al Mar Rojo (Sal 106:19-22)
Este concepto llegó a ser bien importante en cuanto a las actividades militares de los israelitas,
quienes frecuentemente gozaban del favor del Dios en sus objetivos. Cuando no dependieron del
poder de Dios o cuando perdieron la confianza en la tarea militar que Dios mismo había
asignado, Dios los reprocha con ironía y sátira: “¿Quién eres tú que temes al hombre mortal, y al
hijo del hombre que como hierba es tratado? ¿Has olvidado al Señor, tu Hacedor, que extendió
los cielos y puso los cimientos de la tierra, para que estés temblando sin cesar todo el día ante la
furia del opresor, mientras éste se prepara para destruir?” (Det 9:7-8). Al igual que los esfuerzos
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militares (o cualquiera directiva de Dios) que los Israelitas intentaron lograr, los caballeros
andantes de forma similar tenían la tradición de encomendarse a Dios antes de sus batalles o
misiones, pidiendo la fuerza y coraje para cumplir con la voluntad de Dios.
En varios episodios, incluso el de los mercaderes, don Quijote no se encomienda a Dios
antes de sus batallas, en efecto olvidándose del Dios que debe bendecir sus empeños
caballerescos: “No mention of God is made by Don Quijote, either in his encounter with the
muleteers or in this clash with the merchants. His worship is directed only to his lady”
(Goodwyn 112). Curiosamente en el asalto contra los molinos de viento, sí menciona a Dios. Al
ver los supuestos gigantes, el hidalgo dice, “la ventura va guiando nuestras cosas mejor de lo que
acertáramos a desear… ésta es buena guerra, y es gran servicio de Dios quitar tan mala simiente
de sobre la faz de la tierra” (I, VIII, 129). Pero poco después, justo antes de su “buena guerra,”
no solicita la ayuda de Dios sino se encomienda “de todo corazón a su señora Dulcinea,
pidiéndole que en tal trance le socorriese” (130). Entonces se ve una vez más que a Dulcinea se
le otorga el papel divino que pertenece a Dios. Antes de entrar en la cueva de Montesinos, don
Quijote dirige su petición de ayuda en su oración a Dulcinea: “¡Oh señora de mis acciones y
movimientos, clarísima y sin par Dulcinea del Toboso! Se es posible que lleguen a tus oídos las
plegarias y rogaciones deste tu venturoso amante, por tu inaudita belleza te ruego las escuches;
que no son otras que rogarte no me niegues tu favor y amparo, ahora que tanto le he menester”
(II, XXII, 209). Judith Stallings-Ward explica que “this religious fetishization of Dulcinea
constitutes an act of idolatry that violates the limits of courtly devotion…His illusion is thus
twofold; the knight not only mistakes Dulcinea for a goddess, but he also mistakes her power as
his own” (452). En otras palabras, como escribe Martín Moran, “Dulcinea es el alfa y el omega
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de todos los valores que él defiende, la fuerza centrípeta que ordena sus hazañas en serie única en
torno a su persona y el elemento de unión entre la realidad y las ideas” (183).
El caballero noble también se muestra abierto al martirio por Dulcinea. En el capítulo XX
de la segunda parte cuando don Quijote se pone a investigar “un temeroso y manso ruido” y el
miedoso Sancho lo protesta, don Quijote le dice, “Espérame aquí hasta tres días no más, en los
cuales si no volviere puedes tú volverte a nuestra aldea, y desde allí por hacerme merced y buena
obra, irás al Toboso, donde dirás a la incomparable señora mía Dulcinea que su cautivo caballero
murió por acometer cosas que le hiciesen digno de poder llamarse suyo” (238-239).
A pesar de la gravedad de estos pecados, la idolatría del caballero andante puede parecer
muy sutil, aún indetectable a algunos lectores y al propio idólatra. Pero se hace más obvio
cuando otros personajes a lo largo de la novela señalan los errores espirituales que comete don
Quijote: “We have seen however, that he is not consciously a pagan, for the heroes whom he is
trying to imitate are professed Christians. Packaged in his hooks of chivalry, paganism has
slipped into his life without his knowledge. This is one of the vicious features of chivalric fiction,
which Cervantes points out to him and to us through Vivaldo, the village priest and other
mouthpieces” (Goodwyn 114). Cuando don Quijote se encuentra con él en el capítulo XIII,
Vivaldo le dice:
Pero una cosa, entre otras muchas, me parece muy mal de los caballeros andantes,
y es que, cuando se ven en ocasión de acometer una grande y peligrosa aventura,
en que se ve manifiesto peligro de perder la vida, nunca en aquel instante de
acometella se acuerdan de encomendarse a Dios, como cada cristiano está
obligado a hacer en peligros semejantes; antes se encomiendan a sus damas, con
tanta gana y devoción como si ellas fueran su Dios: cosa que me parece que huele
algo a gentilidad. (I, XIII, 174)
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Cuando Vivaldo hace referencia a la gentilidad, está hablando de la religión de los gentiles, o la
religión de los falsos dioses antes de la venida de Jesucristo. Esto es otra manifestación de la
idolatría y transgrede el segundo mandamiento: “No tengas otros dioses además de mí” (Ex 20:
2). Aunque el paganismo había decaído y los que lo profesaban ya no podían dedicarse o
ejercerlo públicamente en aquel tiempo del imperio, don Quijote incluso logra cometer este
pecado aparte de su alabanza de Dulcinea. Después del desgraciado encuentro y la subsiguiente
pelea con los gallegos en el capítulo XV de la primera parte, don Quijote dice, “Mas yo me tengo
la culpa de todo, que no había de poner mano a la espada contra hombres que no fuesen armados
caballeros como yo; y así creo que en pena de haber pasado las leyes de la caballería ha
permitido el dios de las batallas que se me diese este castigo” (192). Vuelve a hacer referencia a
este dios de las batallas cuando encuentra la bacía del barbero: “sin duda que el pagano a cuya
medida se forjó primero esta famosa celada, debía de tener grandísima cabeza” (I, XXI, 255). Al
emplear el término “pagano,” don Quijote se alinea con los libros de caballerías que les dieron
ese nombre a los gentiles o infieles, como ya se ha dicho, quienes alabaron divinidades falsas.
Además, solo momentos después, se olvida de su dogma caballeresco y afirma las creencias
paganas por declarar que “yo la aderezaré en el primer lugar donde haya herrero, y de suerte que
no le haga ventaja, ni aun le llegue, la que hizo y forjó el dios de las herrerías para el dios de las
batallas.” Su alusión al dios Vulcano y al dios Marte aquí revela el sincronismo a lo cual le es
ajeno.
Sancho Panza, como Vivaldo, también reconoce el error espiritual del caballero cuando
se le asigna a Dulcinea un carácter místico y que, como escribe Williamson, “Dulcinea es un
objeto al cual puede dirigir sus aspiraciones, de la misma manera que en un contexto parecido un
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místico podría contemplar a Dios sin ser acusado de solipsismo o de engañarse a sí mismo”
(179). Por eso Sancho le advierte que, “con esa manera de amor [a Dulcinea]… he oído yo
predicar que se ha de amar a Nuestro Señor, por sí solo, sin que nos mueva esperanza de gloria o
temor de pena” (I, XXXI, 388). Aquí Sancho alude al mandamiento que Jesucristo predicó a los
fariseos, cuando le preguntaron cuál era el mandamiento más importante en la ley. Les respondió
Jesús, “amarás al Señor tu Dios con todo tu corazón, y con toda tu alma, y con toda tu mente.
Este es el primero y grande mandamiento” (Mt 22:36-38). Aunque la fe cristiana permite y exige
el amor profundo por el prójimo, por la familia, y por otros compañeros cristianos, el amor que
proclama don Quijote para Dulcinea, como observa Sancho, va más allá del amor reservado para
Dios.4
Desde el principio de la relación entre escudero y caballero, Cervantes establece muchas
diferencias entre los dos personajes, y Sancho sirve como un contraparte fuerte de su amo. Por
ejemplo, don Quijote pierde el juicio por leer demasiados libros caballerescos, y por contraste,
Sancho ni siquiera sabe leer o escribir. Don Quijote es un hidalgo culto, preocupado por ideas y
preceptos morales mientras que Sancho es un campesino analfabeto que se preocupa
principalmente por sus inclinaciones naturales, como por lo que hay o no hay en su estómago.
Sin embargo, es irónico que en muchos instantes, a pesar de sus debilidades, Sancho sale más
astuto moralmente y espiritualmente que don Quijote; exhibe creciente escepticismo acerca de
los cánones del decoro caballeresco mientras se aferra a las creencias y prácticas religiosas de su
tiempo. Aunque don Quijote demuestra que él tiene conocimiento de la teología cristiana, como
cuando hace una alusión a la máxima de San Lucas por decir, “con todo eso, te has de sentar,
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porque a quien se humilla, Dios le ensalza” (I, XI, 154), es muy poco que el caballero menciona
el nombre del Señor o del Dios al cual supuestamente sirve. A la inversa, Sancho brota con
reverencia y afecto al mismo Dios que prueba en la cuantidad de veces que lo menciona. Su
habla es repleta con ejemplos simples: “Dios lo haga como puede” (I, VIII, 130), “A la mano de
Dios” (I, VIII, 130), “A todos nos sabe bien, bendito sea Dios” (I, XI, 161), “No es bien tentar a
Dios…” (I, XX, 239), “…que después Dios sabe lo que será” (I, XXV, 300), “¡pecador fui yo a
Dios!” (I, XLVI, 551).
Además, la fe de Sancho se despliega en, lo que sale muy humoroso, la cantidad
impresionante de refranes que parecen a varios dichos bíblicos. Los guarda en su memoria y
tiene la habilidad de recitarlos y aplicar sus moralejas en, al parecer, cualquier situación. Puesto
que Sancho, a diferencia de su amo, no conocía bien el mundo de escritura y libros (y entonces la
Biblia), se puede cuestionar cómo llegó a coleccionar y recitar tanta sabiduría. La respuesta
puede quedar en la cultura oral. Walter Ong nota que, “in an oral culture, knowledge, once
acquired, had to be constantly repeated or it would be lost: fixed, formulaic thought patterns
were essential for wisdom and effective administration” (24). La afinidad que posee Sancho para
los refranes está habilitada por su estructura que los hace fácil de memorizar y acceder al
conocimiento que encapsulan. Por eso, William Worden dice que “Sancho, unlike his master, has
no ability to process new information more than once; hence, he focuses not so much on
incorporating new facts into his storehouse of knowledge, but rather on using the wisdom
contained in proverbs that he already knows in order to render judgment on new situations that
he faces” (42). Ejemplos de estos refranes sabios son varios en las Sagradas Escrituras:
“Desnudo nací, desnudo me hallo, ni pierdo ni gano” (Ecl 5:15); “Donde reina la envidia no
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puede vivir la virtud” (Pr 14:30); “Dios, que da la llaga, da la medicina” (Job 5:18); “Sobre un
buen cimiento se puede levantar un buen edificio” (Mt 7:26); “Quien yerra y se enmienda, á Dios
se encomienda” (Pr 28:13, Sal 103:2-4); “Las avecitas del campo tienen á Dios por su proveedor
y despensero” (Mt 6:26); “El que ve la mota en el ojo ajeno, vea la viga en el suyo” (Mt 7:1-5);
“Dios sabe lo mejor y lo que está bien á cada uno” (Sal 139); “El hombre pone y Dios dispone”
(Pr 16:9).5
Al considerar la afinidad que posee Sancho por la cultura oral, tiene sentido que Sancho
no solamente estima la Palabra escrita, sino también la Palabra predicada. En el capítulo XX de
la primera parte con la temerosa noche de los batanes, don Quijote propone dejar solo a Sancho
para descubrir la causa de los ruidos extraños que escuchan. En el pánico frente tal abandono, el
temeroso Sancho protesta y le advierte que, “he oído predicar al cura de nuestro lugar, que
vuestra merced bien conoce, que quien busca el peligro perece en él; así, que no es bien tentar a
Dios acometiendo tan desaforado hecho, donde no se puede escapar sino por milagro, y basta los
que ha hecho el cielo con vuestra merced en librarle . . .” (239). Aquí, como nota Howard
Mancing, Sancho “cita a una autoridad reconocida, al cura de la aldea, y pronuncia el axioma, a
la vez popular y cristiano que reza que «quien busca el peligro perece en él» y el correlativo
lógico que «no es bien tentar a Dios». Opina también que Dios, que ha librado a don Quijote en
otras aventuras, puede haber agotado ya su paciencia” (1982, 718).
Cabe mencionar que esta reverencia se percibe incluso en una escena en la cual el
elemento de humor es lo que brilla más. En algunas páginas más adelante Sancho, por haber
“cenado algunas cosas lenitivas” y por el “tanto miedo que había entrado en su corazón,”
5

Seleccioné estos refranes de la lista que aparece en “Refranes de Sancho Panza. Aventuras y
Desventuras, Malicias y Agudezas del Escudero de Don Quijote,” coleccionado por el editor Lopez del
Arco.
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discretamente intenta de expeler sus excrementos al lado de su amo en la oscuridad. Otro
ejemplo de la yuxtaposición del humor y la reverencia espiritual se halla en el capítulo XXXVIII
de la segunda parte. Al recibir lo que parece una burda lisonja de la dueña Dolorida al calificarle
de “más luengo en bondad que la barba de Trifaldín,” Sancho responde, “De que sea mi bondad,
señora mía, tan larga y grande como la barba de vuestro escudero, a mí me hace muy poco al
caso; barbada y con bigotes tenga yo mi alma cuando desta vida vaya, que es lo que importa; que
de las barbas de acá poco o nada me curo” (331). Aparte de la humorosa analogía de las barbas,
es evidente que lo importante para Sancho es la vida eterna.
Aun en el nivel de la omnisciencia del narrador, se ve que el corazón de Sancho se
orienta hacia Dios: “Ya en este tiempo se había levantado Sancho Panza, algo maltratado de los
mozos de los frailes, y había estado atento a la batalla de su señor don Quijote, y rogaba a Dios
en su corazón fuese servido de darle vitoria y que en ella ganase alguna ínsula de donde le
hiciese gobernador…” (I, X, 146). Las acciones del escudero también se oponen a su amo.
Mientras don Quijote es demasiado ansioso de pelear por fama, gloria, o el nombre de Dulcinea
al encontrar la ofensa mínima, Sancho acude a las moralejas cristianas de paz y perdón:
Señor, yo soy hombre pacífico, manso, sosegado, y sé disimular cualquiera
injuria, porque tengo mujer e hijos que sustentar y criar. Así que séale a vuestra
merced también aviso, pues no puede ser mandato, que en ninguna manera pondré
mano a la espada, ni contra villano ni contra caballero, y que desde aquí para
delante de Dios perdono cuantos agravios me han hecho y han de hacer, ora me
los haya hecho o haga o haya de hacer persona alta o baja, rico o pobre, hidalgo o
pechero, sin eceptar estado ni condición alguna. (I, XV, 193)
En este pasaje lo que más destaca en la yuxtaposición de las actitudes de Sancho y don
Quijote es una de las virtudes más importantes en la vida cristiana: la humildad. San Pedro nos
dice: “Dios se opone a los orgullosos, pero da gracia a los humildes” (1 Pe 5:5). Se dice que el
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orgullo es el pecado cardinal, evidente en el primer pecado de Adán y Eva en el huerto del Edén
(Gn 3:1-9). Cuando comieron del fruto del árbol del conocimiento del bien y del mal demuestra
el rechazo por la parte de Adán y Eva en aceptar que ellos eran criaturas de Dios, dependientes
de él y subordinadas a él como Creador y Señor. En su libro Systematic Theology, A Roman
Catholic Approach, Thomas P. Rausch explica que en Génesis “here is the fundamental
temptation of human beings, putting themselves first, refusing to acknowledge the creator by
becoming gods unto themselves… this absolutizing of the self is what Augustine called an
‘aversio a Deo,’ a turning from God that lies at the root of all sin” (140).
En su ensayo “Don Quixote: Sin, Grace and Redemption,” Mack Singleton escribe, “I do
not deny that Don Quixote is a Christian; I do deny that he is exemplary, and I do so because
Don Quixote is a very great sinner.” Si Singleton no se atreve a condenar a don Quijote de no ser
verdadero creyente, el sincronismo parece una palabra muy adecuada para describir el estado
espiritual del caballero. Después de todo, hay que recordar que la caballería fue arraigada en el
cristianismo, y el propio don Quijote se cree cristiano: “Así que somos ministros de Dios en la
tierra y brazos por quien se ejecuta en ella su justicia” (I, XIII, 173). Sin embargo, Singleton
señala que hay otra oportunidad de análisis espiritual aparte de su idolatría. Como se observa en
las comparaciones con Sancho, se puede identificar la genuina fe por el carácter y la disposición
del cristiano. Grudem explica que, “Si el Espíritu Santo genuinamente está obrando en nuestras
vidas, él producirá los rasgos de carácter que Pablo llama ‘el fruto del Espíritu’” (845). En su
epístola a los Gálatas, Pablo identifica estos rasgos que produce el Espíritu Santo como “amor,
alegría, paz, paciencia, amabilidad, bondad, fidelidad, humildad y dominio propio” (Gá 5:22-23).
Por eso Singleton llama atención a dos pecados grandes de don Quijote que choca con este fruto:
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“He sins because he ignores, and so violates, the virtue of Prudence; and he sins because he has
been captivated by Pride. And since Prudence is called by St. Thomas the Queen of Virtues and
since Pride is the very chief of the Sins, Don Quixote is a very great sinner indeed” (198).
Las Sagradas Escrituras dicen mucho sobre el pecado del orgullo: “Con el orgullo viene
el oprobio; con la humildad, la sabiduría” (Pr 11:2), “Porque el que a sí mismo se enaltece será
humillado, y el que se humilla será enaltecido” (Mat 6:12), “Si alguien cree ser algo, cuando en
realidad no es nada, se engaña a sí mismo” (Gá 6:3). Acorde con la advertencia de Pablo en su
epístola a los Gálatas, se puede ver que el orgullo de don Quijote le hace inventar su propia
lógica, inventar a sí mismo, e inventar una vida libre de obligación, mientras que le permite
ignorar, como hemos visto con Sancho y Vivaldo, las objeciones y las críticas de otros. Desde el
principio, el orgullo alimenta su ilusión de ser un tipo de salvador: “no quiso aguardar más
tiempo a poner en efecto su pensamiento, apretándole a ello la falta que él pensaba que hacía en
el mundo su tardanza, según eran los agravios que pensaba deshacer, tuertos que enderezar,
sinrazones que emendar, y abusos que mejorar, y deudas que satisfacer” (I, II, 79). Por si
interpretáramos esta cita como una expresión del deseo de buscar la justicia, no podemos olvidar
que esa misión está concretamente atada al deseo de cobrarse “eterno nombre y fama” (I, I, 75).
Su orgullo también produce un subsiguiente desconocimiento de la realidad y sus limitaciones,
que a su vez causa que tantas desgracias, batallas y graciosas aventuras predicadas por los títulos
de cada capítulo.
Su orgullo también impide la prudencia y, como menciona Singleton, otro “fruto del
Espíritu.” La prudencia es un concepto importante en el contexto de esta novela no sólo porque
es evidencia de la santificación divina, pero también porque, según Jeremy Robbins:
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prudence was not simply one of the most important moral and political concepts
in seventeenth-century Spain but also one of its central epistemic terms. This was
due to prudence’s close involvement with such matters as deceit, practical
perception, the relationship between the contingent and the universal, and moral
knowledge, and due to the fact that moral knowledge was assumed to be the most
important type of knowledge given the imperative of salvation. (99)
Para el historiador de la Iglesia y el escritor ascético español del Siglo de Oro, el jesuita Pedro de
Ribadeneyra (1526-1611), la prudencia evalúa la evidencia y las acciones a la luz de los
preceptos humanos y, especialmente, los preceptos divinos. Idealmente, la prudencia viene de
Dios y se enfoca en manejar los asuntos humanos según sus dictados. Para Ribadeneyra, citado
en Robbins, “Prudence, the ‘eye of the soul’ can see and act accurately if it is employed strictly
according to Christian principles and for Christian goals. In answering to Machiavelli,
Ribadeneyra has prudence constantly refer to the universals of the Christian faith” (109).
Don Quijote afirma la importancia de la prudencia cuando, hablando de Amadís de
Gaula, le dice a Sancho que “el caballero andante que más le imitare estará más cerca de alcanzar
la perfección de la caballería. Y una de las cosas en que más este caballero mostró su prudencia,
valor, valentía, sufrimiento, firmeza y amor, fue cuando se retiró, desdeñado de la señora Oriana,
a hacer penitencia en la Peña Pobre” (I, XXV, 303-304). Aunque asevera que la prudencia más
resplandece en una actitud humilde de un corazón contrito que hace la penitencia, falla en
emplearla en evaluar sus propias acciones. Frecuentemente viola la ética cristiana, atacando
violentamente a viajeros inocentes y combatiendo con los que parecen cometer la menor ofensa
contra el código ético caballeresco, hasta renunciar deliberadamente su cordura. Dada la
asociación que hace con la prudencia y la penitencia, el ejemplo más irónico de la pérdida de la
prudencia ocurre cuando don Quijote hace la decisión de hacer su propia penitencia en la Sierra
Morena. No la hace con el propósito de confesar sus pecados y reconciliarse ante Dios, sino para
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imitar al “famoso Amadís de Gaula… uno de los más perfectos caballeros andantes” y llegar a
estar “más cerca de alcanzar la perfección de la caballería” (I, XXV, 303-304).6 La prudencia
que quiere exhibir desaparece en el motivo corrompido. Le explica a Sancho que al cumplir su
pena, “presto comenzará mi gloria” (303). Esta acción es tan planteada en el orgullo, que el
caballero admite que la pérdida de prudencia es algo necesario para el éxito de su penitencia:
Ya no te he dicho que quiero imitar a Amadís, haciendo aquí del desesperado, del
sandio y del furioso, por imitar juntamente al valiente don Roldán, cuando halló
en una fuente las señales de que Angélica la Bella había cometido vileza con
Medoro, de cuya pesadumbre se volvió loco, y arrancó los árboles, enturbió las
aguas de las claras fuentes, mató pastores, destruyó ganados, abrasó chozas,
derribó casas, arrastró yeguas y hizo otras cien mil insolencias, dignas de eterno
nombre y escritura? (305)
Aunque decide no llevar a cabo la penitencia hasta tal locura, se contenta con violar la
prudencia con “sola la imitación de Amadís, que sin hacer locuras de daño, sino de lloros y
sentimientos, alcanzó tanta fama como el que más” (305). Entonces, la penitencia no sólo se basa
en el orgullo y viola la prudencia, sino revela sus tendencias idólatras también. Cuando trae a
memoria cómo fue la penitencia de Amadís, recuerda que “lo más que él hizo fue rezar y
encomendarse a Dios un millón de avemarías” (I, XXVI, 319) y se pregunta qué hacer dado que
no tenía un rosario. Es un momento raro en que se acuerda de Dios, pero lo antes posible se
olvida de la teología básica al lamentar a los seres espirituales del bosque: “¡Oh vosotros,
quienquiera que seáis, rústicos dioses que en este inhabitable lugar tenéis vuestra morada, oíd las
quejas deste desdichado amante… ¡Oh vosotras, napeas y dríadas, que tenéis costumbre de

6

En sus notas en la edición de Don Quijote, Andrés Murillo explica que “el caballero enloquecido por
desdenes de amor que se retira a la soledad de los bosques y yermos es un tópico frecuente en los relatos
de las leyendas artúricas, y manifiesta cierta semejanza con situaciones narradas de santos y anacoretas de
la temprana Edad Media” (304, n. 21).
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habitar en las espesuras de los montes” (I, XXV, 308).7 Entonces vemos que no sólo trata de
comunicar con dioses del bosque sino también que, otra vez, su locura se ve impulsada por su
relación precaria con Dulcinea: “¡Oh Dulcinea del Toboso, día de mi noche, gloria de mi pena,
norte de mis caminos, estrella de mi ventura, así el cielo te la dé buena en cuanto acertares a
pedirle, que consideres el lugar y el estado a que tu ausencia me ha conducido, y que con buen
término correspondas al que a mi fe se le debe!” (308).
Hemos visto que a pesar de que el caballero andante se identifique como cristiano y
quiera seguir las normas cristianas que influyen la caballería, se desvía considerablemente de la
ortodoxia de la fe: transgrede el gran y primer mandamiento de amar al Señor, el único Dios, con
todo el corazón, el alma y la mente al dirigir sus afecciones hacia Dulcinea como si fuera ella su
único Dios. En la misma manera, transgrede el segundo mandamiento de no tener a otros dioses.
Se ve esta transgresión tanto en su adoración de Dulcinea como la creencia pagana en otros
dioses o seres espirituales. Aunque hay muchos instantes en los cuales Sancho menciona el Dios
de la Biblia, es obvio en el habla y la conducta de don Quijote que se ha olvidado de Él. Parece
también que se ha olvidado del comportamiento que la fe demanda y no duda en atacar a los que
le ofenden, sea por una palabra blasfema contra su Dulcinea o por otra razón que agita su enojo.
El orgullo y la falta de prudencia son evidencias pecadoras de una fe mal asimilada.
Según la teología cristiana, don Quijote se encuentra en una posición grave ante un
perfecto y santo Dios que demanda la justicia personal que viene de un corazón contrito y un
espíritu arrepentido: “Yo estimo a los pobres y contritos de espíritu, a los que tiemblan ante mi
palabra” (Is 66:2b); “El sacrificio que te agrada es un espíritu quebrantado; tú, oh Dios, no
desprecias al corazón quebrantado y arrepentido” (Sal 51:17); “El Señor no tarda en cumplir su
7

Napeas y dríadas son ninfas, o diosas menores, de la mitología clásica.

43
promesa, según entienden algunos la tardanza. Más bien, él tiene paciencia con ustedes, porque
no quiere que nadie perezca, sino que todos se arrepientan” (2 Pe 3:9). En cuanto a su estado
peligroso, Singleton expresa la esperanza que le tiene al protagonista: “Still, even though he has
mightily sinned he deserves every chance of redeeming himself, for the mercy of heaven will
make forgiveness possible to him if he seriously repents” (199). Pero sigue a identificar el
obstáculo a tal misericordia divina: “His problem is: he does not know that he is sinning; he
thinks, like a misdirected Romantic, that he is doing good. He can see no need for repentance, for
he has, he thinks done no wrong” (200). En el siguiente capítulo, demostraré que a pesar de este
gran obstáculo, don Quijote de hecho encuentra esta misericordia divina que le permite
arrepentirse y experimentar una conversión espiritual que lo restaura a la fe auténtica.

CHAPTER THREE
LA CONVERSIÓN
¡Bendito sea el poderoso Dios, que tanto bien me ha hecho! En fin, su
misericordia no tiene límite, ni las abrevian ni impiden los pecados de los
hombres. –Don Quijote (II, LXXIV, 587)
Vamos a ver que Cervantes, quizás por ser él mismo un creyente en las virtudes
cristianas, no permite que don Quijote muera en su peligrosa situación espiritual. Por eso, se ve
que a lo largo de las dos partes de la novela, como afirma Goodwyn, “Cervantes clearly shows
that the madness of the knight’s early misadventures is pagan, while the sanity to which he
progresses is Christian” (117). Aunque su crecimiento en el discernimiento espiritual es un
proceso lento, don Quijote finalmente cede su idolatría y se convierte en un verdadero cristiano.
Sin embargo, persiste el problema sin resolver que identifica Singleton: don Quijote permanece
inconsciente de sus pecados y su grave estado espiritual. Entonces, ¿cómo es que un pecador
llega a arrepentirse cuando no reconoce los errores por los cuales debe compungirse?
Varios autores identifican el cambio espiritual como un resultado de todo lo realizado
durante sus aventuras, como la angustia física que lo humilla o la compañía y la orientación de
otras personas sensatas. Pero dado el hecho de que el ingenioso caballero previamente se muestra
tercamente impermeable a tales influencias, creo que algo más poderoso debe haberse efectuado.
Por eso no veo su transformación en el plano natural sino el divino, o específicamente, por la
misericordia de Dios. El mismo don Quijote atribuye su redención a Dios mientras está
confesando en su lecho de muerte:
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Dadme albricias, buenos señores, de que ya yo no soy don Quijote de la Mancha,
sino Alonso Quijano, a quien mis costumbres me dieron renombre de Bueno. Ya
soy enemigo de Amadís de Gaula y de toda la infinita caterva de su linaje; ya me
son odiosas todas las historias profanas del andante caballería; ya conozco mi
necedad y el peligro en que me pusieron haberlas leído; ya, por misericordia de
Dios, escarmentando en cabeza propia, las abomino.1 (II, LXXIV, 588)
Antes de analizar cómo esta misericordia divina se efectúa en los sucesos de la novela, es
útil explorar la doctrina teológica de la redención mediante la gracia de Dios. Luego, demostraré
la atribución de estos sucesos transformativos del argumento a tal fuerza divina. En la fe
cristiana, el estudio de la redención o la salvación busca entender cómo una persona puede ser
declarada justa ante un Dios santo y, entonces, entrar en su presencia, en su reino divino. En el
libro del apóstol Juan, Jesús habla con el fariseo Nicodemo y le enseña la respuesta a esta misma
pregunta: “De veras te aseguro que quien no nazca de nuevo no puede ver el reino de Dios” (Jn
3:3). Nicodemo, en su confusión, pregunta a Jesús cómo es que uno puede nacer de nuevo siendo
ya viejo. Jesús responde, “Yo te aseguro que quien no nazca de agua y del Espíritu no puede
entrar en el reino de Dios… lo que nace del cuerpo es cuerpo; lo que nace del espíritu es
espíritu” (5-6). Grudem conecta el concepto de nacer de nuevo a la regeneración: “Podemos
definir la regeneración de la siguiente manera: La regeneración es el acto secreto de Dios
mediante el cual nos imparte una vida espiritual nueva. Esto es lo que también se conoce como
nacer de nuevo (usando el lenguaje de Juan 3:3-8)” (733). Grudem continúa explicando cómo la
gracia, o la misericordia, de Dios es la fuerza principal en la redención:
En la obra de la regeneración no tenemos una participación activa. Es por
completo la obra de Dios. Vemos esto, por ejemplo, cuando Juan habla acerca de
aquellos a quienes Dios les dio la potestad de ser hechos hijos de Dios: “Éstos no
nacen de la sangre, ni por deseos naturales, ni por voluntad humana, sino que
nacen de Dios” (Jn 1,13). Juan especifica aquí que los hijos de Dios son aquellos
1
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que “nacen de Dios” y nuestra “voluntad humana” no tiene parte ni arte en esta
clase de nacimiento… Nosotros no elegimos que nos hicieran vivir físicamente y
no escogimos nacer; es algo que nos sucedió. Del mismo modo, estas analogías en
las Escrituras sugieren que somos enteramente pasivos en la regeneración.2 (733)
Hay un pasaje ejemplar en la Biblia que describe esta acción interna de regeneración cuando
Lucas dice sobre Lidia: “Mientras escuchaba, el Señor le abrió el corazón para que respondiera
al mensaje de Pablo” (Hch 16:14).3 Primero, el Señor abrió su corazón y luego ella fue capaz de
entender la predicación de Pablo y entonces responder en fe. Por el contrario, Pablo nos dice: “El
que no tiene el Espíritu no acepta lo que procede del Espíritu de Dios, pues para él es locura. No
puede entenderlo, porque hay que discernirlo espiritualmente” (1 Co 2:14). En cuanto a estas
personas que están alejadas de Cristo, las Sagradas Escrituras dicen: “No hay nadie que entienda,
nadie que busque a Dios” (Ro 3:11).
Entonces, la recuperación de la cordura y la capacidad de entender las verdades
espirituales son características que marcan una vida transformada por la gracia de Dios. En su
carta a los Romanos, San Pablo conecta la misericordia de Dios y la conducta que debe
demostrar el creyente: “Por lo tanto, hermanos, tomando en cuenta la misericordia de Dios, les
ruego que cada uno de ustedes, en adoración espiritual, ofrezca su cuerpo como sacrificio vivo,
santo y agradable a Dios. No se amolden al mundo actual, sino sean transformados mediante la
renovación de su mente. Así podrán comprobar cuál es la voluntad de Dios, buena, agradable y

2

La soberanía de Dios obrando en la regeneración estaba también predicha en la profecía de Ezequiel.
Dios nos prometió por medio del profeta que habría un tiempo en el futuro en el que daría nueva vida
spiritual a su pueblo: “Les daré un nuevo corazón, y les infundiré un espíritu nuevo; les quitaré ese
corazón de piedra que ahora tienen, y les pondré un corazón de carne. Infundiré mi Espíritu en ustedes, y
haré que sigan mis preceptos y obedezcan mis leyes” (Ez 36: 26-27).
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perfecta” (12:1-2).4 San Pablo sigue a explicar que parte de esta renovación mental incluye un
buen conocimiento de sí mismo, y una actitud humilde: “Por la gracia que se me ha dado, les
digo a todos ustedes: Nadie tenga un concepto de sí más alto que el que debe tener, sino más bien
piense de sí mismo con moderación, según la medida de fe que Dios le haya dado” (12:3).
Otro fruto que nos permite reconocer la regeneración o conversión espiritual es el
abandono del pecado. El apóstol Juan dice “Ninguno que haya nacido de Dios practica el pecado,
porque la semilla de Dios permanece en él; no puede practicar el pecado, porque ha nacido de
Dios” (1 Jn 3:9). Juan nos está explicando aquí que una persona que ha nacido de nuevo tiene
una semilla espiritual (ese poder que genera vida y la hace crecer) dentro de ella, y que eso lleva
a la persona a vivir una vida libre de continuar pecando. “Eso no significa, por supuesto, que el
creyente va a tener una vida perfecta, sino solo que su estilo de vida no va a ser el de estar
viviendo continuamente en el pecado” (Grudem 739). Entender esto es importante al analizar el
progreso espiritual de don Quijote porque su transformación es gradual y no perfecta. Sin
embargo, podemos ver evidencia que el caballero, por lento que sea, empieza a soltar sus
tendencias pecadoras.
Hemos visto que este caballero vanidoso está perdido en una ilusión tan profunda y en un
estado de pecado muy grave, y que también está inmune a la lógica y la realidad física, y por lo
tanto, es incapaz de entender sus errores espirituales. Entonces, tiene sentido que la
transformación que tiene lugar en su corazón y su mente, surge de una fuerza externa o, como lo
describe el mismo caballero, “por misericordia de Dios” (II, LXXIV, 588). Entones, quiero
demostrar cómo esta gracia divina se manifiesta en la vida de don Quijote, permitiéndole
recuperar la cordura, abandonar el pecado y llegar a justificarse ante Dios.
4

Énfasis mío.
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La mayoría de mi análisis se enfoca en la segunda parte de la novela, donde sucede
muchos de estos cambios. Uno de los primeros señales de su regeneración es la renovación de su
mente que le devuelve la cordura. En El Toboso, al contrario de lo que espera Sancho, don
Quijote inmediatamente reconoce el edificio como la iglesia en vez de, como había hecho antes,
confundirlo con un palacio (II, IX). Otro ejemplo ocurre en el camino de Toboso cuando Sancho
trata de jugar con la imaginación de su amo con una descripción elogiosa de “Dulcinea” y sus
compañeras: “Sus doncellas y ella todas son una ascua de oro, todas mazorcas de perlas, todas
son diamantes, todas rubíes, todas telas de brocado . . .” (II, X, 108). Sin embargo, don Quijote
no queda engañado sobre la verdad de las tres labradoras sobre tres pollinos: “¡Santo Dios! ¿Qué
es lo que dices, Sancho amigo? Mira no me engañes, ni quieras con falsas alegrías alegrar mis
verdaderas tristezas.” Poco después, parece que la nueva cordura, por muy pequeña que sea en
cantidad, ya empieza a desaparecer cuando Sancho y don Quijote se encuentran con una carreta
“cargada de los más diversos y estraños personajes y figureas que pudieron imaginarse” (XI,
115). “El que guiaba las mulas y servía de carretero era un feo demonio . . . la Muerte, con rostro
humano; junto a ella venía un ángel con unas grandes y pintadas alas; al un lado estaba un
emperador con una corona . . . a los pies de la Muerte estaba el dios que llaman Cupido . . . [y]
también un caballero armado de punta en blanco.” Aunque don Quijote los detenga para
preguntar quiénes son y entonces desafiarlos (pensando que otra gran aventura se le ha
presentado), no lo hace a causa de su imaginación. Las figuras son recitantes que acaban de hacer
una comedia para la fiesta litúrgica del Corpus Christi y se llevan los vestidos de las figuras que
han representado; o sea, lo que ve don Quijote no es algo que imagina; es la realidad.
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Otro beneficio de una cordura en aumento es el creciente abandono de la idolatría,
manifestado en la disminución de la estima que tiene don Quijote por Dulcinea. En el capítulo
XVII cuando se da cuenta que se han puesto unos requesones en su yelmo, don Quijote toma su
nombre en vano: “Por vida de mi señora Dulcinea del Toboso . . .” (159). Luego en el episodio
de las bodas de Camacho, cuando algunos alaban a Quiteria por ser la mujer más bella del
mundo, don Quijote, en vez de desafiarlos o atacarlos, no hace más que murmurar a sí mismo
que no han visto a Dulcinea (II, XX), una reacción bien contenida en comparación con su ataque
contra los mercaderes por su falta de alabanza de Dulcinea (I, IV). En contraste con sus
aventuras en la primera parte, se ve que en las de la segunda parte don Quijote empieza a
encomendarse primero a Dios y después a Dulcinea. Antes de entrar en la cueva de Montesinos
don Quijote “se hincó de rodillas y hizo una oración en voz baja al cielo, pidiendo a Dios le
ayudase y le diese bien suceso en aquella, al parecer, peligrosa y nueva aventura” (II, XXII,
208). Solo después de encomendarse a Dios sigue don Quijote, en voz alta para que todo el
mundo lo escuche, a encomendarse a Dulcinea, manteniendo las apariencias caballerescas. Esto
demuestra que su cordura y los elementos de la fe cristiana están ganando terreno mientras la
caballería ha llegado a ser ostentación superficial que mantiene para evitar la contradicción en sí.
Es apropiado que don Quijote reza con aparente sobriedad porque esta aventura en La Cueva de
Montesinos (II, XXVII-XXVIII) llegará a ser crucial en el enfrentamiento del mundo real y del
mundo caballeresco de don Quijote, y quizás la aventura que más marca la destrucción de su
ídolo Dulcinea.
Es interesante notar que hay varias interpretaciones del simbolismo de la cueva. Según
Raymond Becker, la cueva es “a maternal symbol that excites curiosity” (149), mientras en la
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novela pastoril de España la cueva es la entrada al submundo. Frederick de Armas cree que las
cuevas son “the source of power of magicians, wisdom of prophets and inspiration of poets”
(337), Carl Jung cree que la cueva representa el inconsciente, y otros académicos interpretan el
descenso en la cueva como un tipo de bautismo, muerte, o regreso al vientre materno.5 En su
oración a Dulcinea, don Quijote termina por decir, “Yo voy a despeñarme, a empozarme y a
hundirme en el abismo que aquí se me representa, sólo porque conozca el mundo que si tú me
favoreces, no habrá imposible a quien yo no acometa y acabe” (209). Irónicamente, esta
aseveración de enterrarse (o sacrificarse) por ella hace resonar el llamamiento cristiano de
sacrificio y morirse a sí mismo por la causa de Cristo. ¿Puede ser esto el momento en que don
Quijote llega a, en las palabras de Jesucristo, “nacer de nuevo” y experimentar la regeneración
espiritual, generada por la gracia y misericordia de Dios? Sería difícil establecer con certeza la
significancia que Cervantes pretendió comunicar a través de la cueva, pero hay un acuerdo
general de que la sumersión subterránea presenta un momento crucial en la vida del famoso
caballero andante−la búsqueda para la verdad.
Esta aventura comienza cuando don Quijote le pide al licenciado que le guíe a la cueva de
Montesinos “porque tenía gran deseo de entrar en ella y ver a ojos vistas si eran verdaderas las
maravillas que de ella se decían por todos aquellos contornos” (205). Es notable que en este
momento vemos otra indicación del regreso de la cordura: hay un elemento implícito de duda en
su mente en cuanto al sujeto de la Cueva de Montesinos, algo que pertenece directamente al área

5

Según Burke, Thomas Mann usa la montaña como símbolo en la ritual de renacimiento en The Magic
Mountain de Hans Castrop, y el foso para el mismo propósito en las novelas Joseph. El foso, según
Burke, es simbólico “of the return-to and return-from the womb” en Attitudes Toward History, II, 46.
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de su ilusión, el mundo de la caballería.6 Sin embargo, “the whole incident and the events
leading up to it suggest that the descent is prompted not merely by Don Quixote’s desire to
discover the sources of the seven lakes, but also by an inner urge to be alone in order to delve
into the matter of Dulcinea’s enchantment” (Hughes 107).
Al entrar en la cueva y encontrar a Montesinos, don Quijote inmediatamente le pregunta,
“si fue verdad lo que en el mundo de acá arriba se contaba, que él había sacado de la mitad del
pecho, con una pequeña daga, el corazón de su grande amigo Durandarte y llevádole a la señora
Belerma, como él se lo mandó al punto de su muerte” (212). Montesinos, Durandarte y Belerma
son personajes de las leyendas carolingias y el encantador Merlín de las artúricas. Entonces en
este relato don Quijote está combinando elementos y personajes de las dos leyendas y recuerda
ciertas versiones medievales del trasmundo y el descenso del héroe al infierno de leyendas
clásicas. Sin embargo, su pregunta expresa un estado de ánimo totalmente contrario a lo que
hasta ahora ha revelado el hidalgo ante la poesía caballeresca. Esta incredulidad se ve dentro del
sueño también en la manera que don Quijote empieza a insistir en saber los detalles más bien
verosímiles de la extracción del corazón, otra indicación de la duda que está influyéndole en sus
pensamientos.
La descripción particularmente espantosa de la extracción del corazón de Durandarte
incluye una referencia al uso de sal para impedir que se pudra el corazón y revela una fuerte
advertencia para nuestro caballero andante: “Both knights worship their respective courtly
ladies−Don Quixote prays to Dulcinea, while Durandarte literally sacrifices his heart to Belerma.

6

La cueva está situada en la provincia de Ciudad Real. Por el fondo de la cueva pasa una corriente de
agua que va a parar a las lagunas de Ruidera. El nombre de la cueva se debe probablemente a una versión
vulgarizada por la Mancha de la leyenda de Montesinos.
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And both knights are to different degrees victims of their goddesses. Durandarte’s dire straits
offer proof of the impending disastrous consequences of courtly illusion” (Stallings-Ward 461).
Esto recuerda también de los consejos que aparecen en las Sagradas Escrituras en cuanto al
corazón: “Dichosos los que van por caminos perfectos, los que andan conforme a la ley del
Señor. Dichosos los que guardan sus estatutos y de todo corazón lo buscan. Jamás hacen nada
malo sino que siguen los caminos de Dios” (Sal 119:1-3); “Dame, hijo mío, tu corazón y no
pierdas de vista mis caminos” (Pr 23:26); “Los que siguen a ídolos vanos abandonan el amor de
Dios” (Jon 2: 8). La escena que sigue con Durandarte es una que contribuye además a la
destrucción de Dulcinea como el ídolo de don Quijote.
Ya no una mujer maravillosa, Dulcinea y sus compañeras se presentan como “labradoras
que por aquellos amenísimos campos iban saltando y brincando como cabras” (220). Don
Quijote le pregunta a Montesinos si las conoce. Montesinos dice que no las conoce, ni afirma por
cierto si están encantadas o no. Al darse cuenta del estado de Dulcinea (y las labradoras), don
Quijote se pone algo apenado. Luego, Dulcinea, en su pobreza, manda una de sus compañeras a
pedirle a don Quijote que le preste seis reales, ofreciendo un falledín como garantía (222).
Sorprendido, el caballero le pregunta a Montesinos, “Es posible…que los encantados principales
padecen necesidad?” Montesinos responde, “Créame vuestra merced, señor don Quijote de la
Mancha, que esta que llaman necesidad adondequiera se usa, y por todo se estiende, y a todos
alcanza, y aun hasta los encantados no perdona” (222). Entonces, la sin par Dulcinea, quien antes
tenía gran poder en los ojos de don Quijote, ya es vulnerable y parece más débil en su
necesidad.7 Esto contrasta con una de las características más fundamentales del Dios que las
7

Recuérdese que en el capítulo XXX de la primera parte cuando Sancho critica a Dulcinea y don Quijote
hace esta proclamación sobre su carácter divino: “Y ¿no sabéis vos, gañán, faquín, belitre, que si no fuese
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Sagradas Escrituras le atribuyen: es autosuficiente y no tiene necesidad de nada: “El Dios que
hizo el mundo y todo lo que hay en él es Señor del cielo y de la tierra. No vive en templos
construidos por hombres, ni se deja servir por manos humanas, como si necesitara de algo. Por el
contrario, él es quien da a todos la vida, el aliento y todas las cosas” (Hch 17:24-25). Según
Stallings-Ward, “her reduced condition is matched by her undignified behavior when we see her
cavorting freely like a goat in the dream’s pleasant pastures. This representation of Dulcinea
serves as an antidote to the excesses of Don Quixote’s illusion evidenced in the earlier prayer, in
which the knight fixed Dulcinea upon a pedestal” (461). Stallings-Ward también conecta la
oferta del falledín a su comportamiento indigno:
the petticoat is the symbol Erasmus uses in his The Praise of Folly (to which both
Vilanova and Bataillon believe Cervantes is likely to have had access, even
though its circulation was banned by both indices of 1559 and 1564) to designate
the harmless kind of foolish discourse that takes place between man and woman
pursuing pleasure through amorous encounters…By proffering her petticoat, an
article of intimate feminine apparel, the dream’s peasant girl invites Don Quixote
into a relationship based on erotic desire. (461)
Entonces ¿cuál es la reacción de don Quijote al percibir estas no esperadas características
de Dulcinea? Sorprendentemente, cuando Dulcinea le “volvió las espadas, y se fue huyendo con
tanta priesa, que no la alcanzara una jara” don Quijote no la sigue. Montesinos le aconseja que
no lo haga porque “sería en balde,” y el propio caballero andante se da cuenta que es la hora de
abandonar el sueño: “porque se llegaba la hora me convenía salir de la sima” (221). Su devoción
por ella ya no tiene prioridad frente a la necesidad de salir del sueño y regresar a la realidad.
Gloria M. Fry explica que “when Don Quixote is hoisted out of the cave by Sancho, he is no
longer bound in the web of symbolic paralysis. He is free to choose to repeat Durandarte’s
por el valor que ella infunde en mi brazo, que no lo tendría yo para matar una pulga? . . . si no es el valor
de Dulcinea, tomando a mi brazo por instrumento de sus hazañas? Ella pelea en mí, y vence en mí, y yo
vivo y respiro en ella, y tengo vida y ser” (378).
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destiny, or to move on, liberated from illusion (and idolatry), in search of himself and the truth”
(472).
No hay duda que este episodio en la cueva es un momento clave para nuestro
protagonista. Aun el narrador expresa su choque en el capítulo XXIV al considerar lo sucedido
en la cueva. Singleton dice que “when Don Quixote has emerged from dream and grotto he
shows us clearly that his whole structure of myth has almost receded into his archaic
unconsciousness and as his pride is overwhelmed and the mythmaker within him slowly
collapses, the basic human archetypal ingredient, which is intelligence, beams more brightly
forward” (204). Sin embargo, yo no creo que don Quijote nos haya mostrado evidencia de una
conversión completa en este momento porque sigue creyendo en la veracidad de los eventos de
la cueva. Cuando empieza a relatar lo que había visto dice, “desperté dél y me hallé en la mitad
del más bello, ameno y deleitoso prado que puede criar la naturaleza ni imaginar la más discreta
imaginación humana. Despabilé los ojos, limpiémelos, y vi que no dormía, sino que realmente
estaba despierto” (211). Al escuchar el relato de su amo, Sancho lo interpreta como un episodio
de locura y don Quijote responde, “como no estás experimentado en las cosas del mundo, todas
las cosas que tienen algo de dificultad te parecen imposibles; pero andará el tiempo, como otra
vez he dicho, y yo te contaré algunas de las que allá abajo he visto, que te harán creer las que
aquí he contado, cuya verdad ni admite réplica ni disputa” (223). No obstante, aunque su
regeneración no sea completa en este momento, estoy de acuerdo con Singleton en que su salida
de la cueva marca un gran paso en su progresión a la cordura y hacia la conversión espiritual; es
que, como he mencionado antes, su santificación es un proceso lento y graduado. La fundación
caballeresca de la ilusión de don Quijote ha sido sacudida y, a través del resto de la obra,
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Cervantes atacará los otros pecados de don Quijote, como el orgullo que menciona Singleton,
para llevar a cabo la destrucción de su idolatría y su subsecuente conversión.
Antes de analizar la destrucción de sus otros pecados, es útil ver cómo sigue nuestro
caballero destruyendo su mayor ídolo, Dulcinea, después de su aventura en la cueva. En el
capítulo LVIII, don Quijote, impresionado por la belleza de unas pastoras jóvenes, ignora por
voluntad propia la devoción que antes reservaba completamente para Dulcinea para defender la
belleza de las pastoras:
¡Oh vosotros pasajeros y viandantes, caballeros, escuderos, gente de a pie y de a
caballo que por este camino pasáis, o habéis de pasar en estos dos días siguientes!
Sabed que don Quijote de la Mancha, caballero andante, está aquí puesto para
defender que a todas las hermosuras y cortesías del mundo exceden las que se
encierran en las ninfas habitadoras destos prados y bosques, dejando a un lado a la
señora de mi alma Dulcinea del Toboso. Por eso, el que fuere de parecer
contrario, acuda; que aquí le espero. (480)
En el discurso que dirige a los ciudadanos armados del pueblo del rebuzno en el capítulo
XXVII, don Quijote les dice que uno solo debe tomar armas por las siguientes razones: “la
primera, por defender la fe católica; le segunda, por defender su vida, que es de ley natural y
divina; la tercera, en defensa de su honra, de su familia y hacienda; la cuarta, en servicio de su
rey, en la guerra justa; y se le quisiéremos añadir la quinta, que se puede contar por segunda, es
en defensa de su patria” (254). Ya no hay mención de la señora a quién antes sirvió como la
justificación de sus agresiones armadas en la primera parte. También se ve en este episodio que
cuando los ciudadanos del pueblo del rebuzno atacan a don Quijote, se retrasa y solo se
encomienda a Dios: “volvió las riendas a Rocinante, y a todo lo que su galope pudo, se salió de
entre ellos, encomendándose de todo corazón a Dios, que de aquel peligro le librase” (XXVII,
255). Ya no ofrece una oración en la misma devoción a su querida Dulcinea.
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Esto ocurre justo después de mencionar a Jesucristo por la primera vez durante un
discurso repleto de teología cristiana:
cuanto más que el tomar venganza injusta, que justa no puede haber alguna que lo
sea, va derechamente contra la santa ley que profesamos, en el cual se nos manda
que hagamos bien a nuestros enemigos y que amemos a los que nos aborrecen;
mandamiento que, aunque parece algo dificultoso de cumplir, no lo es sino para
aquellos que tienen menos de Dios que del Mundo, y más de carne que de
espíritu; porque Jesucristo, Dios y hombre verdadero, que nunca mintió, ni pudo
ni puede mentir, siendo legislador nuestro dijo que su yugo era suave y su carga
liviana; y así, no nos había de mandar cosa que fuese imposible el cumplirla.8
(254)
Entonces se ve en la segunda parte que don Quijote no solamente está alejándose de
Dulcinea sino también está acercándose a Dios. Se puede observar también que las referencias y
doctrinas bíblicas aparecen más frecuentemente en el habla de don Quijote. En el capítulo II don
Quijote usa el lenguaje de la epístola de Pablo a los Corintios para describir su relación con
Sancho: “Quiero decir… que cuando la cabeza duele, todos los miembros duelen; y así, siendo
yo tu amo y señor, soy tu cabeza, y tú mi parte, pues eres mi criado; y por esta razón el mal que a
mí me toca, o tacare, a ti te ha de doler, y a mí el tuyo (55).9 Hace referencia también a la
máxima famosa de Jesús, “Hay más dicha en dar que en recibir” (Hch 20:35) y la generosidad de
Dios como dador: “porque quien dice y publica las buenas obras que recibe, por la mayor parte,
los que reciben son inferiores a los que dan, y así, es Dios sobre todos, porque es dador sobre
todos, y no pueden corresponder lás dádivas del hombre a las de Dios con igualdad, por infinita

8

El discurso de don Quijote corresponden a las siguientes conceptos bíblicos: La venganza (Rom 12:1721); No amar al mundo (1 Jn 2:15-17); Jesús es la verdad (Jn 1:1-14); Jesús nunca pecó (1 Pe 2:22) y
Dios no puede mentir (Nm 23:19); Su yuga es suave y su carga es liviana (Mt 11:28-30).

9

(1 Cor 12:14-26).
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distancia” (II, LVIII, 479).10 En el capítulo VIII, el caballero andante demuestra lo que parece
una nueva preocupación por la vida eterna:
los cristianos, católicos y andantes caballeros más habemos de atender a la gloria
de los siglos venideros, que es eterna en las regiones etéreas y celestes, que a la
vanidad de la fama que en este presente y acabable siglo se alcanza; la cual fama,
por mucho que dure, en fín se ha de acabar con el mismo mundo que tiene su fin
señalado; así ¡oh Sancho! que nuestras obras no han de salir del límite que nos
tiene puesto la religión cristiana que profesamos. (96)
Cuando le da consejos a Sancho antes de ir a gobernar la ínsula, demuestra conocimiento
teológico de la condición humana y los atributos de Dios: “Al culpado que cayere debajo de tu
juridición considérale hombre miserable, sujeto a las condiciones de la depravada naturaleza
nuestra, y en todo cuanto fuere de tu parte, sin hacer agravio a la contraria, muéstratele piadoso y
clemente; porque aunque los atributos de Dios todos son iguales, más resplandece y campea a
nuestro ver el de la misericordia, que el de la justicia” (II, XLII, 259). En su conversación con
Roque le habla de la analogía bíblica de Dios como sanador: “Vuestra merced está enfermo,
conoce su dolencia, y el cielo, o Dios, por mejor decir, que es nuestro médico, le aplicará
medicinas que le sanen, las cuales suelen sanar poco a poco y no de repente y por milagro…” (II,
LX, 501).11 Además, identifica la necesidad de huir del pecado: “Entre los pecados mayores que
los hombres cometen, aunque algunos dicen que es la soberbia, yo digo que es el
desagradecimiento, ateniéndome a lo que suele decirse: que de los desagradecidos está lleno el
infierno. Este pecado, en cuanto me ha sido posible, he procurado yo huir desde el instante que
tuve uso de razón” (II, LVIII, 479). Y quizás lo más importante, despliega una actitud más
humilde: “Dios lo remedie; que todo este mundo es máquinas y trazas, contrarias unas de otras.
10

(1 Tim 6:17); (St 1:17).
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Yo no puedo más . . . Amigos, cualesquiera que seáis, que en esa prisión quedáis encerrados,
perdonadme; que, por mi desgracia y por la vuestra, yo no os puedo sacar de vuestra cuita. Para
otro caballero debe de estar guardada y reservada esta aventura” (II, XXIX, 267).
Esto me lleva a otro método que Cervantes utiliza para realizar esta conversión espiritual:
el ataque del orgullo de don Quijote. “Entre las virtudes cristianas, las que más destacan, las que
sin duda pone Cervantes en primer plano, por entender que son la base de la armonía de amor
predicada en el Evangelio, son la humildad y la caridad” (Castro 299). Como ya expliqué en el
segundo capítulo de esta tesina, a lo largo de la primera parte, hay muchas expresiones nobles
por parte de don Quijote de querer servir a Dios mediante sus aventuras como caballero andante,
pero su egoísmo lo traiciona. La preocupación por su propia gloria está inmediatamente evidente
en las primeras páginas del primer capítulo, donde el lector se entera que don Quijote empieza
sus empeños caballerescos para ganar “eterno nombre y fama” (I, I, 75), y se manifiesta en
varios episodios en la primera parte. En la segunda parte (pero antes de su aventura en la Cueva
de Montesinos) don Quijote tiene la buena fortuna de vencer al Caballero de los Espejos. El
capítulo siguiente comienza con estas significativas palabras: “En estremo contento, ufano y
vanaglorioso iba Don Quijote” (XV, 145).12 El profesor Otis H. Green reconoce esto “en II, 17
[cuando] se relata la aventura de los leones, aventura buscada sin otro propósito que el de
alcanzar la fama. El hidalgo está en la cumbre de su inaudita locura” (127).13
Como ya hemos visto, la caída del hombre por la desobediencia empieza con el pecado
original: el orgullo. El deseo de Adán ya no es honrar a Dios, sino honrar a sus propios deseos,
resultando en otro tipo de idolatría –la adoración propia. Esta auto-idolatría rompe la relación
12

Énfasis mío.

13

Énfasis suyo.
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armoniosa que tienen los seres humanos con Dios. En este contexto, tiene sentido que el orgullo
y la locura vayan codo a codo con la idolatría del caballero andante.
Entonces, en la segunda parte Cervantes tiene el problema de ayudarle a su caballero a
aumentar su autoconocimiento para reconocer este orgullo y arrepentirse de su fe idólatra.
Según Singleton, “Cervantes’ main method of allowing this light of reason to shine forth is to
beat down Don Quixote’s pride, that greatest of sins” (202). Entonces don Quijote experimenta
una serie de derrotas que le desaniman el espíritu: “Para abatir los bríos de Don Quijote y
volverle al buen camino de la cordura y del reconocimiento del error de las llamadas ‘virtudes’
caballerescas, Cervantes le somete a una horrorosa serie de desilusiones y humillaciones que
disipan la cólera humoral que causa su enfermedad, aumentando –para conseguir dicho fin− su
melancolía, humor que es el contrario y el enemigo de la cólera” (Green 128).14 Algunas de estas
derrotas y humillaciones incluyen: el encantamiento de Dulcinea; el error de haber descabezado
los títeres de Maese Pedro (reconocido por don Quijote); la huida del caballero en la aventura de
los rebuznos; la grosería del eclesiástico en el palacio de los duques; el ser atropellado por gatos,
toros y puercos; el ser pellizcado en el palacio de los duques; el verse “corridor y afrentado”
(508) por los muchachos de Barcelona; y el último vencimiento por el Caballero de la Blanca
Luna, que le tuvo seis días en la cama, “triste, pensativo y malacondicionado” (II, LXV, 537).
Reflejando en su derrota, le dice a Sancho:
Lo que te sé decir es que no hay fortuna en el mundo, ni las cosas que en
él suceden, buenas o malas que sean, vienen acaso, sino por particular providencia
de los cielos, y de aquí viene lo que suele decirse que cada uno es artífice de su
ventura. Yo lo he sido de la mía; pero no con la prudencia necesaria, y así, me han
salido al gallarín mis presunciones . . . (II, LXVI, 542)

14
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Aquí don Quijote admite que está bajo la voluntad de un Dios soberano, acepta la culpa, y
reconoce sus “presunciones,” o sea, su vanidad. Observemos que también reconoce la falta de
prudencia, algo que, como he identificado antes, ha afligido al caballero andante desde el
comienzo de sus aventuras. Todo esto demuestra que don Quijote sigue recuperando la cordura:
“Después que le vencieron, con más juicio en todas las cosas discurría” (LXXI, 573). Green
explica que, “bien sabemos por qué pone Cervantes estas palabras. Ellas significan que Don
Quijote va recobrando el juicio” (129).
A pesar de que estos acontecimientos le provengan más humildad y el autoconocimiento
que necesita don Quijote para recuperar la cordura, se ve que no es suficiente para realizar la
conversión total. Por ejemplo, don Quijote le explica a Roque que la salvación viene mediante la
caballería: “si vuestra merced quiere ahorrar camino y ponerse con facilidad en el de su
salvación, véngase conmigo, que yo le enseñaré a ser caballero andante, donde se pasan tantos
trabajos y desventuras, que, tomándolas por penitencia, en dos paletas le pondrán en el cielo” (II,
LX, 501-502). Justo después de su batalla con el Caballero de la Blanca Luna, don Quijote
señala que todavía cree en los encantos cuando se encuentra con Tosilos, el lacayo del duque, y
regaña a Sancho por aceptar la invitación de Tosilos para tomar y comer el queso que tiene: “tú
eres, Sancho, el mayor glotón del mundo y el mayor ignorante de la tierra, pues no te persuades
que este correo es encantado, y este Tosilos contrahecho” (LXVI, 546). Y de camino a su aldea,
tras haber sufrido humillación tras humillación, todavía se identifica como don Quijote. Aun
empieza, sabiendo que no puede seguir su profesión caballeresca, haciendo planes para volverse
pastor, asumiendo una “nueva locura” (LXXIII, 584). Dado todo lo que ha experimentado el
caballero y el progreso que ha hecho a lo largo de las dos partes de la obra, tanto en términos
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mentales como espirituales, parece ser que todavía el perfeccionamiento de su conversión no
puede suceder por medios naturales ni por sus propios esfuerzos.
Así, yo creo que el momento definitivo de la regeneración (mental y espiritual) ocurre en
una forma que parece milagro o, en otras palabras, parece ocurrir a causa de la gracia de Dios.
Este momento transformativo no sucede de algún suceso o intervención humana, sino después de
tomar una siesta de seis horas. Cuando se despierta, exclama en una gran voz “¡Bendito sea el
poderoso Dios, que tanto bien me ha hecho! En fin, su misericordia no tienen límite, ni las
abrevian ni impiden los pecados de los hombres” (II, LXXIV, 587). Finalmente se le abrieron los
ojos y reconoce el don de salvación, por lo que de repente, después de haber estado tan triste y
deprimido al volver a su casa, lo hace brotar de alegría y alabanza por Dios. “The redemption of
Don Quixote comes about through grace –a grace which encourages him to see his defects in his
dealing with the external world” (Singleton 200).
Este cambio cabe perfectamente con la doctrina cristiana de la salvación mediante la
gracia de Dios: “Porque por gracia ustedes han sido salvados mediante la fe; esto no procede de
ustedes, sino que es el regalo de Dios, no por obras, para que nadie se jacte” (Ef 2:8-9). Green
demuestra que Cervantes conoce bien este concepto por un pasaje de otra obra suya, El Coloquio
de los Perros. Citando la obra, Green explica, “fijémonos en las cuatro últimas palabras del
último texto citado: por sola su misericordia. El alma humana no puede hacer cosa alguna sin
ayuda de la gracia, de la misericordia, don no merecido, concedido al hombre por su Hacedor,
que es todo amor” (132). Hay muchos versículos bíblicos que explican que el arrepentimiento y
la salvación sólo viene de Dios, como lo que escribe Pablo: “¿No ves que desprecias las riquezas
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de la bondad de Dios, de su tolerancia y de su paciencia, al no reconocer que su bondad quiere
llevarte al arrepentimiento?” (Rom 2:4).15
Es notable que en las Sagradas Escrituras, el arrepentimiento y la recuperación de la
cordura van de la mano con la salvación también: “con la esperanza de que Dios les conceda el
arrepentimiento para conocer la verdad, de modo que se despierten y escapen de la trampa en
que el diablo los tiene cautivos, sumisos a su voluntad” (2 Tim 2:25-26). Para don Quijote, la
realización completa de la disminución de su arrogancia y la recuperación de su
autoconocimiento es lo que necesita para la salvación y vemos que, en el último momento, se le
concede la salvación después de la siesta en su lecho de muerte. Cuando su sobrina le pide que le
explique lo que quiere decir las alabanzas que gritó al despertarse, nuestro protagonista responde
con las siguientes palabras:
Las misericordias…son las que en este instante ha usado Dios conmigo, a quien,
como dije, no las impiden mis pecados. Yo tengo juicio ya, libre y claro, sin las
sombras caliginosas de la ignorancia, que sobre él me pusieron mi amarga y
continua leyenda de los detestables libros de las caballerías. Ya conozco sus
disparates y sus embelecos, y no me pesa sino que este desengaño ha llegado tan
tarde, que no me deja tiempo para hacer alguna recompensa, leyendo otros que
sean luz del alma. Yo me siento, sobrina, a punto de muerte; querría hacerla de tal
modo, que diese a entender que no había sido mi vida tan mala, que dejase
renombre de loco; que puesto que lo he sido, no querría confirmar esta verdad en
mi muerte. (587-588)
En este nuevo estado de cordura y arrepentimiento, su mayor preocupación ya es su alma eterna.
Cuando el bachiller Sansón Carrasco intenta distraerle con la Arcadia pastoril que han ideado,
don Quijote responde, “déjense burlas aparte y tráiganme un confesor que me confiese y un
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escribano que haga mi testamento; que en tales trances como éste no se ha de burlar el hombre
con su alma” (588).16
En este momento importante en la transformación espiritual de don Quijote, debemos
observar que hay aquí también un cambio de nombre:
Dadme albricias, buenos señores, de que ya yo no soy don Quijote de la Mancha,
sino Alonso Quijano, a quien mis costumbres me dieron renombre de Bueno. Ya
soy enemigo de Amadís de Gaula y de toda la infinita caterva de su linaje; ya me
son odiosas todas las historias profanas del andante caballería; ya conozco mi
necedad y el peligro en que me pusieron haberlas leído; ya, por misericordia de
Dios, escarmentando en cabeza propia, las abomino. (II: LXXIV, 588)
En la Biblia, el acto de renombrar frecuentemente marca un punto importante en el progreso
espiritual de sus protagonistas y su relación ante Dios. Por ejemplo, Dios le otorga a Abram el
nombre Abraham cuando establece un nuevo pacto espiritual con él (Gn:17). En el capítulo 32
del mismo libro, Dios le nombra Israel a Jacob cuando este concede su autosuficiencia, reconoce
su necesidad espiritual, se humilla y literalmente lucha con el ángel de Dios, desesperado por su
bendición. En el Nuevo Testamento, cuando Pedro confiesa que Jesús es el Cristo, Jesús le dice a
su discípulo, “Tú eres Simón, hijo de Juan. Serás llamado Cefas (es decir, Pedro)” (Jn 1:42). En
ese momento, Jesús resumió lo que había sido el discípulo (Simón, el hijo de Juan) para entonces
darle una identidad nueva con una misión divina enraizada en el mismo nombre, Pedro.17
En estos ejemplos los nombres nuevos reflejan identidades nuevas y señalan que hay una
relación nueva con Dios. Del mismo modo, don Quijote ya se identifica como Alonso Quijano y
16
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La palabra para “Pedro,” Petros, significa una piedra pequeña (Jn 1, 42). Jesús utiliza un juego de
palabras con petra, la cual significa una roca fundacional: “There is a sense in which the apostles played a
foundational role in the building of the church (Eph. 2:20), but the role of primacy is reserved for Christ
alone, not assigned to Peter . . . Peter himself explains the imagery in his first epistle: the church is built
of “living stones” (1 Pet. 2:5) who, like Peter, confess that Jesus is the Christ, the Son of the living God.
Christ himself is the “chief cornerstone” (1 Pet. 2:6-7)” (McAurthur 1155).
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enfatiza que la misericordia de Dios es el medio por el cual se salva, mientras que el adjetivo
bueno sugiere un estado justo ante Dios. Con su relación espiritual con Dios restaurada, Alonso
Quijano ya puede morir “naturalmente” (591) y en paz.

CHAPTER FOUR
EL PROPÓSITO DE CERVANTES
En fin, llegó el último de don Quijote, después de recibidos todos los
sacramentos y después de haber abominado con muchas y eficaces razones de los
libros de caballerías. Hallóse el escribano presente, y dijo que nunca había leído
en ningún libro de caballerías que algún caballero andante hubiese muerto en su
lecho tan sosegadamente y tan cristiano como don Quijote; el cual, entre
compasiones y lágrimas de los que allí se hallaron, dio su espíritu, quiero decir
que se murió. (II, LXXIV, 591)
Al haber leído el prólogo que escribió Cervantes para de la segunda parte, el lector está
bien preparado para la muerte del protagonista:
Y no le digas más, no yo quiero decirte más a ti, sino advertirte que consideres
que esta segunda parte de Don Quijote . . . te doy a don Quijote dilatado, y,
finalmente, muerto y sepultado, porque ninguno se atreva a levantarle nuevos
testimonios, pues bastan los pasados y basta también que un hombre honrado
haya dado noticia destas discretas locuras, sin querer de nuevo entrarse en ellas.
(37)
Con la muerte del valeroso caballero andante, sus aventuras y su travesía espiritual llegan
a cerrarse. Sancho llora, el cura y el escribano finaliza el testamento, Cide Hamete deja su pluma,
y Cervantes nos imparte sus palabras finales: “pues no ha sido otro mi deseo que poner en
aborrecimiento de los hombres las fingidas y disparatadas historias de los libros de caballerías,
que por las de mi verdadero don Quijote van ya tropezando, y han de caer del todo, sin duda
alguna. Vale” (593).
Si no es suficiente considerar la profundidad de la obra, el lector solamente necesita
considerar la cantidad casi infinita de análisis académico que se ha producido para entender que
el propósito o el mensaje que Cervantes quiere comunicar a través de su obra embarca mucho
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más que su deseo explícito de “poner en aborrecimiento” los libros de caballerías. Este capítulo
entonces analiza el propósito que tuvo Cervantes en incluir una dimensión tan profundamente
espiritual en la aventura del protagonista quien, según el autor, nació solamente para él.
Sin embargo, es importante reconocer que el Quijote no es un libro religioso o teológico,
si por “religioso” entendemos que el espíritu de la obra está explícito y exclusivamente orientado
a una explicación o una celebración de lo divino. Creo que los elementos y las alusiones
religiosas son cuidadosamente e intencionalmente incluidos, y no aparecen simplemente porque
el pensamiento religioso y la práctica de la religión permeaban la sociedad española y formaron
una parte integral de la vida cotidiana. Debe afirmarse sobre todo que, en las palabras de Torres
Antoñanzas, “todo aquello que ofrezca una visión del hombre y del mundo desde su sentido
interno, que es labor de la literatura, es ya una preocupación teológico-religiosa” (38). Continúa
a decir que “La preocupación de Cervantes brota en la plenitud de su labor literaria. Si pretendió
hacer literatura como una totalidad, en esta totalidad el fenómeno religioso y la teología de su
tiempo debían tener alguna presencia. Cervantes es escritor, y a esta actividad somete todos los
aspectos de su vida” (30). Cervantes conoce la teología de su tiempo, al igual que muchos de sus
temas y categorías. La frecuencia teológica era parte esencial dentro del orden político y
religioso de la España de los siglos XVI y XVII, y como cualquier otro intelectual, se ve
influenciado por ella. No sólo es intelectual, sino también es crítico astuto. Por eso, creo que a
través del crecimiento espiritual de don Quijote, desde la expresión de una fe idólatra y fijada en
la caballería hasta su conversión espiritual, Cervantes revela unos sentimientos críticos y unos
piadosos, fomentando una evaluación discernidora de la religión y la fe, sin condenarlas.
Al considerar que las aventuras (y la travesía espiritual) de don Quijote comienzan con la

67
pérdida del juicio al enfrascarse tanto en leer la literatura caballeresca, muchos críticos aseveran
que Cervantes buscó tomar la lectura ingenua y acrítica que demuestra su protagonista con estos
libros para establecer un paralelismo entre una lectura descuidada de la Biblia. Como ya he
discutido en el contexto histórico de la época de Cervantes, R.C. Riley afirma que “a relentless
spirit of inquiry was at work in the sixteenth century. The necessity of sorting out fact and fiction
was imposing itself in one sphere after another, and affected imaginative literature itself” (164165). La misma Biblia no estuvo exenta de estas investigaciones. Por esa razón una congregación
de teólogos se juntaban a partir de 1546 para debatir el canon de la Biblia en el Concilio de
Trento (1545-1563). Según Higuera, Erasmo, el filósofo y teólogo que tenía tanta influencia en
el pensamiento de la época y, según muchos académicos, en el pensamiento de Cervantes,
“cautiously indicates a necessity of sorting out fact and fiction in the Old Testament, and he even
more cautiously leaves the matter open for the reader concerning the New” (142). También
asevera que:
If our analysis is right, in sum, Don Quixote contains an Erasmian-style analysis
of how sophisticated people come to accept fable as fact through a combination of
conscious fraud and mutual misunderstanding. The analysis has an obvious
application to how a document like the Gospel, after it had been accepted by a
circle of dedicated enthusiasts, could have been accepted by a wider circle of
people who had more exposure to the historiographical standards laid down by the
classic Greek and Roman historians... If this analysis is pushed to its limit, of
course, the existence of Cide Hamete Benengeli calls into question the historical
status of the whole Bible… it suggests that the Bible is poetry, not history,
stemming from an age and/or milieu that accorded no importance to the critical
distinction between the two. It is undeniably, very profound and revealing poetry,
but it is ultimately to be classed and judged along with such works as the Iliad or
the Theogony –or Cide Hamete’s Don Quixote de la Mancha. (181-182)
Aunque entiendo por qué Higuera describe esta conexión como obvio, no estoy de
acuerdo con su aseveración. Si don Quijote, como hemos observado, experimenta una
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conversión espiritual tan profunda que termina dejando su camino pecaminoso para reconciliarse
en su lecho ante el Dios misericordioso, ¿tiene sentido que Cervantes hubiera concluido su gran
obra así, mientras buscó descreditar Las Sagradas Escrituras sobre las cuales se establecen la
Cristiandad y condenarlas como ficción? Muchos críticos sostendrán que no. Por ejemplo, Torres
Antoñanzas opina que “Cervantes no niega el valor de la Escritura, como lo asegura en
numerosas ocasiones, no solo en el Quijote. La Biblia es el texto de referencia en la Cristiandad,
y de ello no podía sustraerse” (33).
Tanto Higuera como Torres Antoñanzas analizan la discusión sobre la veracidad de las
historias de caballeros en el primer capítulo de la segunda parte, un problema central en la crítica
de las novelas de caballería. En su conversación con el cura y el barbero, don Quijote insiste que
“con mis propios ojos vi a Amadís de Gaula” (50), y entonces sitúa la verdad de la existencia de
Amadís al mismo nivel que la veracidad de los gigantes a los cuales se hacen referencia en
Génesis (6:4) y, subsecuentemente, la veracidad de la Sagrada Escritura. A la pregunta del
barbero por las medidas del gigante Morgante, personaje del Orlando furioso de Ariosto, don
Quijote responde:
En esto de gigantes… hay diferentes opiniones si los ha habido o no en el mundo;
pero la Santa Escritura, que no puede faltar un átomo en la verdad, nos muestra
que los hubo, contándonos la historia de aquel filisteazo de Golías, que tenía siete
codos y medio de altura, que es una desmesurada grandeza. También en la isla de
Sicilia se han hallado canillas y espaldas tan grandes, que su grandeza manifiesta
que fueron gigantes sus dueños, y tan grandes como grandes torres. (50)
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Observemos aquí que don Quijote, por extraño que pudiera parecer, no acude a las
novelas de caballería para revalidar la autoridad bíblica, sino a una noticia geográfica. El
argumento retórico tiene, por tanto, un valor persuasivo claro, por ser evidencia de directa
comprobación: unos supuestos restos arqueológicos encontrados en Sicilia. Así se evita una
peligrosa equivalencia entre la Escritura y las novelas de caballería. En cuanto a este pasaje,
Torres Antoñanzas explica que “Cervantes refleja un tema candente de la situación histórica de
la catolicidad al involucrar a la Escritura: la inerrancia bíblica y el enfrentamiento con el
protestantismo. Tratado de un modo paradójico, la certeza de la Escritura se halla en una
situación altamente comprometida. Cervantes no lo resuelve, porque no es su cometido, pero
deja abierta la intuición del lector, de aquél ‘que entiende’ (DQ II, 3)” (33).
Creo que este espíritu de discernimiento y pensamiento crítico es lo que más buscaba
consistentemente el autor. No obstante, este espíritu crítico no necesariamente surge de un
completo desprecio por la fe, porque, como asevera Castro, “Cervantes no era hereje, ni
racionalista, ni enemigo de la Iglesia, en cuyos dogmas creía” (1966, 111). Esto resulta evidente
simplemente en el número de alusiones bíblicas que incluye Cervantes a lo largo de la novela.
Según Muñoz Iglesias las referencias bíblicas pasan de ochenta, y dice que:
Más de la mitad −exactamente 49− tienen por objeto pasajes del Antiguo
Testamento, y 36 del Nuevo. Las del Antiguo Testamento se distribuyen por
partes iguales entre los libros llamads históricos (23) y los llamados sapienciales
(23) con sólo 3 referencias a los escritos de los profetas. Las del Nuevo
Testamento recuerdan en su mayoría los Evangelios (unas 27), salvo 4 que se
refieren al Libro de los Hechos de los Apóstoles y 5 a las Epístolas. De los 74
libros que forman la Biblia, hay referencias claras a 24 (Génesis, Exodo,
Números, Jueces, 1 y 2 Samuel, 3 Reyes, 2 Macabeos, Isaías, Jeremías, Jonás,
Job, Salmos, Proverbios, Eclesiastés, Sabiduría, Eclesiástico, Mateo, Lucas, Juan,
Hechos de los Apóstoles, 1 Corintios, Filipenses, Santiago). (46)

70
Además de haber identificado todas las referencias bíblicas, Muñoz Iglesias identifica también
“la gran estimación que muestra Cervantes por San Pablo” (66). Bataillon, junto a él, observa
que Cervantes conoce lo bastante las Epístolas de San Pablo para hacer de ellas un arreglo
cuando tiene oportunidad, y está penetrado del Evangelio (432). Muñoz Iglesias destaca una de
las alusiones a los escritos de San Pablo que se encuentra en la descripción de su vida que hace
don Quijote a propósito de la imagen que llevan los labradores en el capítulo LVII de la segunda
parte. Cuando los labradores revelan un lienzo que representa “la caída de San Pablo del caballo
abajo, con todas las circunstancias que en el retablo de su conversión suelen pintarse” (472), don
Quijote responde:
Éste . . . fue el mayor enemigo que tuvo la Iglesia de Dios Nuestro Señor en su
tiempo, y el mayor defensor suyo que tendrá jamás; caballero andante por la vida,
y santo a pie quedo por la muerte, trabajador incansable en la viña del Señor,
doctor de las gentes, a quien sirvieron de escuelas los cielos y de catedrático y
maestro que le enseñase el mismo Jesucristo.1 (473)
Sin embargo, esta reverencia no prohíbe decir que ocasionalmente Cervantes no ironiza
las prácticas y las exterioridades religiosas muy del gusto popular. “Tanto en el Quijote como
fuera de él, Cervantes ha dejado escapar alusiones a la fase religiosa del conflicto, o
antagonismo, entre los valores espirituales exteriores y los valores íntimos” (Castro 1966, 113).
Como hemos visto en el episodio en que Sancho se defeca debajo de don Quijote (I, XX), el
humor y la ironía no están muy lejos de los momentos que contienen pensamientos y
comentarios más serios. De hecho, Cervantes frecuentemente utiliza estas técnicas en la
1
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sirvieron de escuelas los cielos . . . le enseñase el mismo Jesucristo] Cf. (2 Cor 12:1-2); (Gá 1:11-12).

En cuanto a la influencia de Erasmo en el pensamiento de Cervantes, Stallings-Ward explica que “To date, with
only one exception, studies admit the influence of Erasmus in Cervantes’ Don Quixote, but differ as to whether that
influence is indirect or direct. With some qualifications, Américo Castro, Marcel Bataillon, Dámaso Alonso,
JoséAntonio Maravall, and Francisco Márquez Villanueva all agree on the indirect transmission of Erasmian
influence. Possible sources given for such indirect transmission range from Cervantes’ Erasmian teacher, López de
Hoyos, to Cervantes’s reading of Erasmian works such as Felipe de Menese’s Luz del alma Christiana (1554), to the
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formación de su crítica. Por ejemplo, la siguiente situación crea bastante ironía de la piedad y la
devoción de don Quijote. En la Sierra Morena, cuando don Quijote comienza su penitencia, se
satiriza la fe popular como habrá de ser la devoción del Rosario: “y fue que rasgó una gran tira
de las faldas de la camisa, que andaban colgando, y diole once ñudos, el uno más gordo que los
demás, y esto le sirvió de rosario el tiempo que allí estuvo, donde rezó un millón de avemarías”
(I, XXVI, 319). No comienza su penitencia desde un auténtico deseo de arrepentirse, sino desde
el deseo de imitar a Amadís: “Ea, pues, manos a la obra: venid a mi memoria cosas de Amadís, y
enseñadme por dónde tengo de comenzar a imitaros. Mas ya sé que lo más que él hizo fue rezar y
encomendarse a Dios; pero, ¿qué haré de rosario, que no le tengo?” (319). Justo después, don
Quijote sigue a entretenerse escribiendo en los árboles versos acomodados a su tristeza. Pero
nuevamente, no es un corazón contrito ante Dios que produce esta tristeza, sino su obsesión por
Dulcinea:
Árboles, yerbas y plantas
que en aqueste sitio estáis,
tan altos, verdes y tantas,
si de mi mal no os holgáis,
escuchad mis quejas santas.
Mi dolor no os alborote,
aunque más terrible sea;
pues, por pagaros escote,
aquí lloró don Quijote
ausencias de Dulcinea
del Toboso. (320)
Se ve el uso de un rosario sobredimensionado también en el episodio de la cueva en la
descripción de Montesinos: “no traía arma ninguna, sino un rosario de cuentas en la mano,
mayores que medianas nueces, y los dieces asimismo como huevos medianos de avestruz” (II,
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XXIII, 212). Esto, como la oración que recita de don Quijote en voz alta a Dulcinea antes de
entrar en la cueva, llama la atención a la ceremonia externa en vez de la piedad interior.
Se percibe esta ironía a lo largo de la novela. A juicio de Bataillon, donde la ironía
alcanza su máximo grado es la ironía dirigida a los clérigos y religiosos: “Es por demás notable
que Cervantes no haya encarnado nunca su ideal de virtud en un fraile. Las raras figuras de
religiosos que aparecen en sus libros son cómicas” (416). Se puede ver de cierto modo, que
Cervantes menosprecia a los frailes y por eso les ridiculiza. Asimismo, el autor muestra la misma
postura en el caso de algunos curas, como ese ve con el cura en la casa de los duques, quien
representa un personaje cómico. Sin embargo, el cura que es también amigo de don Quijote no
provoca en el lector la misma impresión de antipatía. Al contrario, nos inclinamos a respetarlo y
simpatizar con él. Creo que la razón es que Cervantes respeta a los clérigos que sinceramente
buscan el cuidado del alma, como el cura que se preocupa por el ánima de don Quijote y anhela
curarle de su delirio caballeresco. Es mi opinión que Cervantes desea tal rectitud de corazón en
su protagonista.
Por este motivo, defiero de las conclusiones de Bataillon; creo que la ironía alcanza su
máximo grado en la conducta espiritual de don Quijote. Una indicación fuerte del pensamiento
crítico que expresa Cervantes hacia la devoción errónea e hipócrita emerge cuando otros
personajes a lo largo de la novela reconocen la idolatría que comete don Quijote y funcionan
como portavoces de admonición y de la verdad. Goodwyn señala: “We have seen however, that
he is not consciously a pagan, for the heroes whom he is trying to imitate are professed
Christians. Packaged in his hooks of chivalry, paganism has slipped into his life without his
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knowledge. This is one of the vicious features of chivalric fiction, which Cervantes points out to
him and to us through Vivaldo, the village priest and other mouthpieces” (114).
Ya hemos visto que en el capítulo XIII de la primera parte, Vivaldo le advierte de la
tendencia errónea de los caballeros andantes en encomendarse a sus damas en vez de Dios. La
única defensa que tiene don Quijote es acudir a la tradición, o sea, a la ficción caballeresca, la
cual confunde con la tradición real. Débilmente, trata de usar la suposición que sus héroes,
cuando ofrecieron sus oraciones a sus damas, tal vez ofrecieron oraciones también a Dios. “Y no
se ha de entender por esto que han de dejar de encomendarse a Dios, que tiempo y lugar les
queda para hacerlo en el discurso de la obra” (174). Vivaldo disputa esta respuesta y sostiene que
cuando dos caballeros andantes corren con todo a lucharse, se encomiendan a sus damas, y lo
que suele suceder cuando se encuentran es uno de ellos cae al suelo por las ancas de su caballo,
atravesado por la lanza de su oponente mientras ése apenas se mantiene encima del caballo,
aferrándose a las crines. Entonces le dice, “no sé yo cómo el muerto tuvo lugar para
encomendarse a Dios en el discurso de esta tan acelerada obra. Mejor fuera que las palabras que
en la carrera gastó encomendándose a su dama las gastara en lo que debía y estaba obligado
como cristiano. Cuanto más, que yo tengo para mí que no todos los caballeros andantes tienen
damas a quien encomendarse, porque no todos son enamorados” (175). Don Quijote
abiertamente y por coherencia, se opone a estos argumentos, pero, como hemos visto en mi
análisis anterior, eventualmente rectifica sus errores.
Cervantes también usa el cura para destacar y condenar la conducta no cristiana que
exhibe don Quijote. En el capítulo XXIV de la primera parte, el cura lo critica por haber liberado
una cadena de galeotes que los habían robado:
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Sin duda alguna, él debía de estar fuera de juicio, o debe de ser tan grande bellaco
como ellos, o algún hombre sin alma y sin conciencia, pues quiso soltar al lobo
entre las ovejas, a la raposa entre las gallinas, a la mosca entre la miel: quiso
defraudar la justicia, ir contra su rey y señor natural, pues fue contra sus justos
mandamientos. Quiso, digo, quitar a las galeras sus pies, poner en alboroto a la
Santa Hermandad, que había muchos años que reposaba; quiso, finalmente, hacer
un hecho por donde se pierda su alma y no se gane su cuerpo... Que Dios por su
misericordia, se lo perdone al que no los dejó llevar al debido suplicio. (371)
La defensa que hace don Quijote es la súplica a favor de los miserables y opresos, lo que
cualquier caballero andante hubiera hecho: “Hice con ellos lo que mi religión me pide” (I, XXX,
371). Aquí, “mi religión” quiere decir la orden de la caballería, no la religión cristiana.
En el siguiente capítulo, Sancho Panza es el que interviene para avisarle a su amo de su
idolatría. En su conversación, don Quijote le explica a Sancho que “has de saber que en este
nuestro estilo de caballería es gran honra tener una dama muchos caballeros andantes que la
sirvan, sin que se estiendan más sus pensamientos que a servilla por sólo ser ella quien es, sin
esperar otro premio de sus muchos y buenos deseos sino que ella se contente de acertarlos por
sus caballeros” (I, XXXI, 388). Sancho sigue a advertirle que, “con esa manera de amor [por
Dulcinea]… he oído yo predicar que se ha de amar a Nuestro Señor, por sí solo, sin que nos
mueva esperanza de gloria o temor de pena” (388). Luego, cuando nuestro caballero andante
confunde una procesión de disciplinantes con unos “descomedidos malandrines” (I, LII, 598) y
los ataca, Sancho protesta, “¿Adónde va, señor don Quijote? ¿Qué demonios lleva en el pecho,
que le incitan a ir contra nuestra fe católica?” (599).
Se puede decir que Cervantes no sólo emplea los portavoces como Vivaldo y Sancho para
reprochar a don Quijote por su conducta hipócrita, sino también a la sociedad de su patria. Al
considerar la primera y profunda crítica que le hace Sancho a don Quijote por tomar un amor y
una afección única que se debe reservar para el Señor y dirigiéndolo a Dulcinea, varios críticos
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señalarían la influencia que Erasmo tuvo en el pensamiento de Cervantes.2 Castro destaca una
crítica que hizo Erasmo que también parece muy relevante a las críticas de Vivaldo y Sancho: “Y
es imposible no volver a citar a Erasmo: ‘¿No habéis observado que cuando celebra la Iglesia la
fiesta de alguno de esos santos poéticos y novelescos, por ejemplo, de San Jorge, de San
Cristóbal, de Santa Bárbara, suele desplegarse una pompa y una devoción bastante mayor que la
usada para festejar a San Pedro y San Pablo, y aun al mismo Redentor?’” (1972, 294). Castro
apunta que en el Enquiridion (1555), Erasmo compara los sacrificios que se hacían a los dioses
con los favores que se solicitan de los santos a trueque de ofrendas. Sigue a decir que, como
Erasmo, “Cervantes sabe, y lo dice claramente, que hay aspectos fundamentales de la religión
cristiana que son mero trasunto de la pagana” (1972, 271), y cita lo que dice don Quijote en el
capítulo VIII de la segunda parte: “Aquel famoso templo de la Rotunda, que en la antigüedad se
llamó el templo de todos los dioses, y ahora, con mejor vocación, se llama de todos los santos…
” (95). Es decir, que entre la ceremonia religiosa y la devoción espiritual de la Iglesia en España,
Cervantes, como Erasmo, nos muestra que es fácil que la piedad se acerque a la idolatría por una
falta de fe saludable y basada en doctrina sólida: “Cervantes, sin darle importancia, roza la zona
peligrosa del erasmismo . . . Los santos recuerdan a los dioses; la Virgen, a Venus; los gentiles
pensaron bien sin tener fe” (Castro 1972, 272).
En el tercer capítulo de esta tesina, he identificado el episodio de la Cueva de Montesinos
como un gran momento de cambio en don Quijote, y cómo sirve para destacar los peligros de
2

En cuanto a la influencia de Erasmo en el pensamiento de Cervantes, Stallings-Ward explica que “To date, with
only one exception, studies admit the influence of Erasmus in Cervantes’ Don Quixote, but differ as to whether that
influence is indirect or direct. With some qualifications, Américo Castro, Marcel Bataillon, Dámaso Alonso,
JoséAntonio Maravall, and Francisco Márquez Villanueva all agree on the indirect transmission of Erasmian
influence. Possible sources given for such indirect transmission range from Cervantes’ Erasmian teacher, López de
Hoyos, to Cervantes’s reading of Erasmian works such as Felipe de Menese’s Luz del alma Christiana (1554), to the
general tenor of Cervantes’s time” (442).
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una fe extraviada, de la cual advierte Erasmo. Recordemos que la mano de Durandarte oculta el
hueco en su pecho donde, a instancia suya, se ha removido el corazón y se ha ofrecido a su dama
Belerma. Belerma, aunque sea una de los dolientes, no tiene ningún poder de resucitarlo ni
salvarlo. “His state of brutal helplessness and castration is a warning to Don Quixote that his
own blasphemous desire and profane illusion threaten to tear out not only his mind but also his
heart, as they have Durandarte’s” (Stallings-Ward 453). Puede ser que sea un error inocuo
confundir a una campesina con una dama, un molino de viento con un gigante, o un rocín con un
corcel de combate, pero no es inocuo que don Quijote deifique o demonice estas ilusiones: “The
madness ensuing from illusion is the basis of the parody of the chivalric ideals embraced by the
miles christiani. Such a parody would most likely be recognized by a readership having access to
Erasmus's The Enchiridion” (Stallings-Ward 452). La condición de don Quijote es que no puede
reconocer el error y el pecado que lo infligen. Lo que necesita es el autoconocimiento. StallingsWard otra vez identifica la manera en que esto forma un vínculo entre Erasmo y Cervantes:
To ward off and dispel his illusion, the knight needs to know himself, for, as
Erasmus suggests, the war against sin ‘is not between man and man, but
between man and himself. Indeed, the battle array of the foe emerges from
the depths of our own nature" (The Enchiridion, 62-63)… Again, the chronology
of the cave episode seems to support the Erasmian prescriptions, for after the
prayer, our knight makes his descent into the cave, where he has a vision/dream
that displays what amounts to his own inner struggles with illusion and reality.
(453)
Higuera lo comunica en esta manera:
In fact the vision in the cave, Amadis’s penitence, and the duke and duchess’s
hoax all point to the same thing and have the same implication. The highest model
for human imitation is self-abnegation and penitence. This implies, ultimately,
that man is fundamentally incapable of doing anything pleasing to the Deity: he
is, or has become, fundamentally offensive to God. Whatever activities one might
engage in for earthly ends are irrelevant to this situation. Vis à vis God, what
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man must do is repent and stand in horror and self-abhorrence at the suffering that
the Deity undergoes in response to our unworthiness. (107)
Para el cristiano, el autoconocimiento es necesario para reconocer el pecado que sustenta
el peligro espiritual al cual alude Higuera. Cervantes lo muestra a través de la transformación de
don Quijote quien, al recuperar su juicio, ya puede entender su pecado y es capaz de arrepentirse
ante Dios. Sin embargo, como he enfatizado a lo largo de esta tesina, el acto de realizar este
autoconocimiento está fuertemente atado a la gracia de Dios. Creo que este vínculo sirve para
demostrar que mientras Cervantes anima a sus lectores a examinarse a sí mismo y estudiar el
mundo críticamente en cuanto a la conducta personal y la salud espiritual, no debe ocurrir, sin
embargo, a costa de abandonar la fe y las instituciones religiosas. “Cervantes no se propuso
conscientemente exponer un sistema de ideas favorable o adversas a la teología católica; en los
pensamientos acá y allá revelados hay contradicciones . . . pero admito asimismo que, al expresar
su pensamiento acera de esos graves problemas, se deja guiar del complejo espíritu de fines del
siglo, mezcla extraña de adhesión a la Iglesia y de criticismo racionalista” (Castro 1972, 245).
Otros críticos como Torres Antoñanzas también afirman que en el Quijote no existe ninguna
problematización religiosa, porque “este hecho de raíz existencialista no cuadra con un mundo y
una mentalidad en la que públicamente la fe estaba asumida, y donde la persona de Cervantes no
tuvo especiales dificultades en su perfecta «normalización» social” (42).
A pesar de que a veces muchos críticos hayan reconocido que Cervantes trata la religión
con ojo crítico y aun burlesco, creo que la verdad es que Cervantes exhibe un criticismo
racionalista y también una adhesión a la Iglesia. Por ejemplo, en su entremés, Juez de los
divorcios, varios maridos frustrados exponen las razones que les llevan a solicitar el divorcio
frente a un juez. Aunque los motivos son diversos, para ellos insufribles, por los cuales están
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disconformes los protagonistas con el matrimonio, no son suficientes para que el Juez les otorgue
el divorcio, el cual parece más interesado en conciliar a los litigantes. El entremés toma la forma
de sátira o parodia, entonces lo que sobresale es el humor. Sin embargo, mantiene un espíritu
crítico y burlesco, presentando personajes con mezcla de seriedad y jocosidad, vistos a la vez
desde la risa irónica y la simpatía benévola. La defensa del matrimonio cristiano, que dura para
toda la vida, queda claro en las declaraciones del juez y en la última línea de la canción de los
músicos que cierran la obra: “que vale el peor concierto más que el divorcio mejor” (110). Sin
embargo, queda claro también que Cervantes pone de relieve los problemas de difícil solución
que se presentan en los cuatro matrimonios.
Este espíritu crítico y burlesco nunca llega a condenar la iglesia y la fe por completo. A
fin de cuentas, su religión, según el catecismo oficial, proclama que “la justificación entraña la
remisión de los pecados, la santificación y la renovación del hombre interior” (Catecismo 2019).
Se percibe esta actitud muy claramente en el desenlace de la novela. Según Jaime Fernández:
La actitud de Alonso Quijano, en este momento de radical soledad, es de una seriedad
que no deja lugar a dudas. Por sus palabras puede adivinarse lo que para él constituye
ahora, y ha constituido siempre, el valor fundamental, esencial: el alma, es decir, su
dimensión espiritual, el principio por el que ha vivido, su conciencia en una palabra,
su verdad… En una palabra, burlas es el opuesto a veras, o sea, a la verdad,
contraposición que se da constantemente en Cervantes. (14)
Ife también afirma que “his religious views appear to be orthodox, notwithstanding the
occasional touch of anticlerical satire; divine providence is a frequent driving force behind the
construction of plots in which vicissitudes turn out for the best and hidden truths must be
revealed” (29). En términos parecidos, Castro lo explica así:
Cervantes siente hondamente el valor de las virtudes cristianas, en cuanto amor y
comprensión del prójimo. Su cristianismo se basa más en la conducta que en las
aparentes ceremonias. La caridad y el perdón de las injurias mueven su pluma con
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expresiva elocuencia. Ánimas del purgatorio, oraciones, sermones, reliquias,
santos milagrería supersticiosa, ceremonias religiosas, conducta antievangélica de
frailes, ermitaños y eclesiásticos, todo ello da lugar a zumba y ataques más o
menos penetrantes; en cambio, se ensalza a menudo la heroica sumisión de las
pasiones al imperativo cristiano, que en nuestro autor se resuelve en categoría
moral. (1972, 291)
En mi opinión, la narración de las aventuras del ingenioso don Quijote, y especialmente
su transformación espiritual, refleja el pensamiento de Cervantes hacia la vida espiritual dentro
del contexto de su época y su patria. Cervantes utiliza la locura y la idolatría de don Quijote para
insistir en que los ciudadanos y los creyentes, con discernimiento astuto, enjuicien los errores y
la hipocresía que pueden permear el individuo, la sociedad y la Iglesia. Nos invita a reflexionar
interiormente y socialmente, buscando el autoconocimiento que nos permite arrepentirnos. Pero
la salvación de don Quijote mediante una sincera conversión sugiere que para Cervantes, no hace
falta abandonar y renunciar la fe, porque, últimamente, la buena batalla por la fe recae en las
manos soberanas de Dios. En las palabras de don Quijote: “¡Bendito sea el poderoso Dios, que
tanto bien me ha hecho! En fin, sus misericordias no tienen límite, ni las abrevian ni impiden los
pecados de los hombres” (II, LXXIV, 587).
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